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Consacrare si perspectiva 

Prof. dr. Vasile Talpos 
Rector, Institutul Teologic Baptist din Bucuresti 

Motto: Dar eu nu fin numai decdt la via(a mea, ca si cum mi-ar fi scumpa, 
ci vreau numai sa-mi sfdrsesc cu bucurie calea si slujba, pe care am primit-o de la 
Domnul Isus, ca sa vestesc Evanghelia harului lui Dumnezeu. (Fap. 20:24) 

Minunatele cuvinte ale „apostolului neamurilor" din versetul de mai sus, 
evidentiaza intr-un mod cu totul aparte, atat consacrarea, cat si perspectiva 
omului dedicat lucrarii Evangheliei Domnului Isus Hristos, Mantuitorul. 
Consacrarea se ingemaneaza cu perspectiva; atat cea vremelnica, cat si cea 
vesnica a unui astfel de om, si aceasta nu la intamplare. Din Cuvantul lui 
Dumnezeu reiese clar faptul ca perspectiva servului lui Dumnezeu este direct 
propor^ionala cu consacrarea acestuia. 

Dintre multele lucruri frumoase asezate de Duhul Sfant pe paginile 
Scripturilor inspirate, imaginea oamenilor consacraji lucrarii Domnului pe 
pamant straluceste in mod deosebit. De la Enoh, omul devotat umblarii cu 
Dumnezeu, la Noe, ,,propovaduitorul neprihanirii" (2 Pet. 2:5), la Avraam, 
prietenul lui Dumnezeu in baza credinjei, la David, omul dupa Inima lui 
Dumnezeu, la profejii Ieremia, Isaia, Ezechiel si altii, care au platit scump 
slujirea lor in oficiul profetic, la loan Botezatorul caruia i-a fost retezat capul 
datorita indraznelii de a ramane consacrat slujirii divine, la lungul sirag al 
eroilor credintei din Noul Testament si la martirii credin|ei crestine, to^i acestia 
stralucesc pe firmamentul istoriei lucrarii lui Dumnezeu prin dedicarea lor in 
slujirea cuvantului si planului lui Dumnezeu. Consacrarea tuturor a fost si 
ramane de mare prej inaintea lui Dumnezeu. 

Deosebit de incurajator este faptul ca aceasta consacrare exemplara in 
lucrarea Domnului nu este numai apanajul timpurilor biblice sau al 
inceputurilor crestinismului. Pe timpul istoriei bimilenare a epocii crestine s-au 
inscris episoade si perioade multiple care au evidenjiat trairile oamenilor 
consacraji slujirii Evangheliei. Perioada contemporana nu-i nici ea lipsita de 
asemenea oameni consacra^i. Pe langa cei din alte denominajiuni crestine, si din 
alte Jari care si-au scris numele cu propriul sange in cartea sfanta a martirilor, si 
baptistii au completat numarul oamenilor dedicap lui Dumnezeu, atat in alte Jari 
cat si in Romania. Mai mult, pe langa cei care au implinit dedicarea lor 
jertfmdu-si viaja pentru cauza Evangheliei, in siragul oamenilor consacrati se 
inscriu si acei slujitori ai Imparatiei lui Dumnezeu care au marcat consacrarea 
lor prin faptul ca, asa cum spune apostolul Pavel „fiind socoti^i ca niste oi de 
taiat in fiecare zi" au pus intreaga lor energie, putere si sanatate in slujirea 
Cuvantului incredin|at lor. In ^ara noastra, oameni ca: Alexa Popovici, Hie 
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Marza, Teodor Cenusa, Silvestru Ungureanu, Marcu Nechifor, Mike Bela §i 
mul^i al^ii care nu mai sunt printre noi, au proslavit pe Mantuitorul ducand pana 
la capat consacrarea lor, in credinciosie. Dintre cei care mai sunt inca in via|a, 
menjionand aici doar pe cajiva mai inaintaji in varsta, pot fi aminti^i: Mihai 
Chiu, Sima Handra, Ioachim Madar, loan Trif, Mihai Hu§anu, Nicolae Petrescu, 
loan Ciocan,Dragomir Stancu, Petru Popovici, §i nu in ultimul rand Dr. loan 
Bunaciu care a slujit ca pastor timp de peste 53 ani si ca profesor si director la 
Seminar timp de 49 ani. Dr. Bunaciu, la varsta de aproape 80 de ani sluje^te §i 
in prezent ca pastor §i profesor la I.T.B §i la F.T.B. Toji acestia sunt oameni care 
prin slujirea lor, alaturi si de mulji aljii, au onorat §i onoreaza pe Domnul prin 
consacrarea viejii lor cauzei Imparatiei lui Dumnezeu. 

Considerand valoarea inestimabila a consacrarii in sfanta slujire, cat §i 
perspectiva unei asemenea devotari, merita cu prisosin^a ca o asemenea tema sa 
fie tratata, si aceasta este ceea ce prezentul articol isi propune. 

Terminologie - definite. 

Chiar sj termenul ,,consacrare" are o semnifica^ie profund teologica §i poarta o 
muzicalitate care se apropie de cele sfmte, de cele aparpnatoare sacrului. 
Provenind din latinescul „consecrare" si franjuzescul „consacrer", termenul „a 
consacra" inseamna „a pune la dispozi|ie", ,,a darui cu totul", ,,a se devota"; 
precum §i ,,a stabili", „a consfm|i". Dictionarul Limbii Romane Moderne 
precizeaza ca termenul „consacrare" este acela§i lucru cu ,,dedicare" ^i ca 
persoana consacrata este persoana care este o autoritate intr-un anumit 
domeniu. 1 

In limba engleza este folosit termenul „dedicate"-„a se dedica", si 

insemneaza „a se devota" unei cauze sau unui scop nobil. Atunci cand 

este vorba de devotare a vie^ii pentru Dumnezeu, ,,a se dedica" 

insemneaza ,,a se devota" in vederea unei folosin^e sacre, sfinte. 2 

Luand in considerare aceste precizari etimologice, se poate defini cu 

claritate consacrarea ca fiind aceea dedicare, sau daruire, sau punere la 

dispozijie a unei persoane sau a unui lucru pentru un anumit scop. Consacrarea 

pentru Dumnezeu si lucrarea Sa este daruirea de sine a unei persoane in scopul 

implinirii lucrarii lui Dumnezeu. A§a cum a fost Isaia, care, auzind glasul 

Domnului care 1-a chemat, a raspuns cu totala dedicare: ,,Iata-ma, trimite-ma". 

Cuvantul consacrare este, desigur, inrudit de aproape cu cuvantul 
sfin|ire, care provine din evreiescul (kado$) care inseamna ,,pus deoparte" si cu 
grecescul ocyioc ^ CO purtand semnificajia de ,,a face sfant, a consacra". De aici 
§i cuvantul ccytcc \ £ l V care, in relate cu Dumnezeu denota ,,a separa ceva de 
cele profane §i a dedica sau a consacra lui Dumnezeu". 3 



1 Dicfionarul Limbii Romane Moderne, Ed. Academiei R.P.R. 1958, p. 178. 

2 As. Hornby, Oxford Advanced Dictionary of Current English (New Edition Oxford 



University Press 1974), p. 227. 



6 Jurnal teologic, vol 3, 2004 

Persoana consacrata lucrarii Evangheliei este astfel persoana sfmfita, 
pusa deoparte, dedicata in totul Evangheliei Harului lui Dumnezeu. Asemenea 
persoane au stralucit si stralucesc pe firmamentul istoriei aducand slava lui 
Dumnezeu si urmand traiectoria unei perspective vremelnice si vesnice, 
stralucite. 

Cateva elemente fundamentale care insojesc si caracterizeaza 
consacrarea si perspectiva acesteia sunt vrednice de luat in seama. 

1. Chemarea divina, baza solida a consacrarii pentru slujirea Evangheliei 

Privind cu aten|ie in Scripturi portretul oamenilor consacra^i lucrarii si urma- 
rind lucrarea pe care au indeplinit-o pentru Domnul, se poate constata cu 
claritate ca fiecare a avut parte de chemare din partea Domnului. Moise a auzit 
divina chemare stand consternat in faja rugului aprins. Samuel a injeles glasul 
Domnului inca din copilarie, pe cand se odihnea in locasul sfant. Isaia, coplesit 
de prezen^a lui Dumnezeu care umplea Templul din Ierusalim a auzit si el 
,, glasul Domnului" care a rasunat in vederea chemarii sale in slujirea profetica. 
Si exemplele ar putea continua, gasindu-se din abunden^a pe paginile 
Scripturilor. Chemarea din partea Domnului este imperative pentru to^i aceia 
care se vor consacra total in slujirea Cuvantului Sfant. 

Dar ce este chemarea? Chemarea la slujirea Evangheliei este acel act 
divin prin care Dumnezeu, Domnul secerisului invita, provoaca sau 
solicits pe cineva sa se dedice pentru aceasta slujire. Cel chemat este 
apoi indreptatit sa indeplineasca aceasta slujire. De aceea chemarea va 
avea un rol deosebit atat in exercitarea incredinjarii date cat si in 
depasirea piedicilor care intervin. Chemarea divina este condijia de 
baza ca cineva sa-si asume o asemenea responsabilitate. In sensul 
acesta Spurgeon avertiza cu staruinja in lectiile oferite studen|ilor sai 
ca, chemarea trebuie sa fie clara si irezistibila, astfel incat eel chemat 
sa fie persoana care nu poate (nu ca nu este in stare) sa fie nimic 
altceva. El precizeaza: daca poate cineva sa fie doctor, inginer, om de 
afaceri sau rege, lasa^i-1 sa fie pentru ca acela nu este chemat la slujirea 
Evangheliei. 

Chemarea la slujirea Evangheliei este actul suveran al lui Dumnezeu 
prin care o persoana este condusa la punctul deciziei de nestramutat de a sluji pe 
Domnul in acest domeniu. Aceasta chemare este autentica atunci cand este 
evidenjiata atat in plan individual-launtric, cat si in plan exterior, confirmata de 
cei din jur. 

Aspectul intern, intim al chemarii 

Uneori chemarea este facuta direct din partea lui Dumnezeu catre eel 
in cauza; ca in cazul lui Moise, Samuel, Isaia sau Ieremia. Alteori, chemarea 



3 Joseph H. Thayer, Thayer s Greek English Lexicon of The N. T Broadman Press, 
Nashville, Tss. 1977), p.6. 
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este adresata prin intermediul altei persoane, ca in cazul lui Elisei. Intotodeauna, 
insa, chemarea este directa, personala, individuals. 

In plan launtric, chemarea consta in acea binecuvantata vizitare a 
Duhului Sfant in urma careia persoana in cauza pricepe acel ,,Vino dupa mine §i 
te voi face pescar de oameni", din partea Domnului. Este acel act prin care 
candidatul aude vocea lui Dumnezeu intreband: ,,Pe cine sa trimit §i cine va 
merge pentru noi?" Iar el este determinat sa spuna, in spiritul consacrarii: „Iata- 
ma, trimite-ma" sau „Vorbeste, Doamne, ca robul tail asculta". 

De multe ori chemarea divina constitue punctul de cotitura radicala in 
viaja persoanei in cauza. Acesta este momentul de la care se schimba toate 
lucrurile, a§a cum s-a intamplat cu Elisei, care, injelegand chemarea, lasa totul 
§i porne^te pe urmele lui Hie, predecesorul sau, urmand hotarat chemarea. A§a 
cum afirma §i Broadus, chemarea este personala §i a fost considerata ca unul 
dintre cele mai binecuvantate mistere §i conditii de reu^ita in lucrarea de 
predicare. Samuel, Isaia, Ieremia, Matei, Pavel- sunt toti exemple specifice in 
aceasta privin^a. Nu conteaza prea mult ce este cineva in aceasta viaja. Amos a 
fost un simplu pastor, apostolul Pavel a avut ,,universitate" teologica; Ambrozie 
a fost bogat; Spurgeon a fost un om de rand; iar Bunyan si D. L. Moody au 
provenit din paturile sociale sarace. Important este ca fiecare a detinut, in modul 
eel mai clar, chemarea divina. 4 

Trebuie rejinut faptul ca pe eel pe care il cheama Dumnezeu in Sfanta 
Sa slujire, il §i inzestreaza atat cu calitatile unei vieU sfinte necesare in lucrarea 
aceasta, 

cat §i cu capacitatile §i insu§irile necesare indepliniri chemarii. In aceasta 
privinja este deosebit de semnificativ faptul ca, in originalul ebraic, la Ier.l:5, 
Dumnezeu spune: 

Inainte ca Eu sa te formez pe tine in pantecele mamei tale, Eu te-am cunoscut. 
§i inainte ca tu sa iesi afara din pantece Eu te-am sfin$it si te-am consacrat pe 
tine ca profet catre natiuni.(Ier. 1:5). 

Desigur, aceste cuvinte reliefeaza atat faptul ca el a fost predestinat 
slujirii profetice inca inainte de a se na§te, cat §i faptul ca Dumnezeu 1-a 
inzestrat cu harul de a trai o via^a sfanta, §i ca Dumnezeu 1-a consacrat, 1-a 
dedicat acestei slujiri. Apoi, aceste cuvinte arata, cum spune §i Harrison, ca: 

Dumnezeu 1-a asigurat pe profet ca el a fost predestinat pentru insarcinarea 
incredin^ata lui, un fapt care a constituit baza convingerii sale neclintite ca 
misiunea sa a fost intr-adevar de origine divina. 5 



4 Johan A. Broadus, On the preparation and Delivery of Sermons, Fourth Edition 
Revired by Vernon L. Standfield (San Francisco: Harper & Row, Publishers 1979) p. 14. 

5 R.K Harrison, Tyndale old Testament Comentaries, Jeremaia and Lamentations 
(Inter. Versity Press, Leicenter, England, 1973), pp. 48,49. 
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In masura in care persoana in cauza injelege chemarea divina in propriul sau 
suflet a§a incat aceasta sa-i determine de atunci inainte intreaga sa traire, 
aceasta chemare constituie baza solida pentru urmarea ei in slujire. In acela§i 
timp insa mai este necesara §i o confirmare din partea celor din jur. 

Aspectul exterior al chemarii divine 

A§a cum s-a amintit mai sus, de§i de prima important este faptul ca 
persoana in cauza sa fi in^eles bine chemarea si sa fie gata sa o urmeze, este 
necesar ca aceasta chemare sa fie evidential §i in exterior, sa fie confirmata de 
catre cei din jur. 

Atunci cand a fost chemat Elisei sa-i urmeze lui Hie in oficiul profetic, 
de indata Dumnezeu i-a confirmat lui insu§i ca Dumnezeul lui Hie era §i 
Dumnezeul lui prin faptul ca, definand mantaua lui Ilie, a putut sa treaca §i el 
Iordanul intr-un mod supranatural a§a cum facuse predecesorul sau. Au urmat 
apoi alte trei confirmari care se adresau celor din jur fie adepti fie du§mani ai 
noului profet (2 Imp. 2: 1-25). 6 

Cat despre Samuel, se afirma raspicat: ,,Tot Israelul, de la Dan pana la 
Beer-Seba, a cunoscut ca Domnul pusese pe Samuel prooroc al Domnului (1 
Sam.3:20). 

Pe plan extern, chemarea slujitorului Evangheliei se vede atat din 
propria sa traire cat si din lucrarea pe care o indepline^te. Calificarile speciale 
cu care este inzestrat omul chemat de Domnul, §i care constituie cerin^e 
stipulate cu claritate in Cuvantul lui Dumnezeu (1 Tim. 3:2-7; Tit 1:6-9), sunt cu 
siguranja sesizate de catre cei din jur, de catre Biserica si aceasta va conferi 
slujitorului autoritate, recunoa§tere §i consideratie din partea tuturor. Toate 
acestea sunt elemente indispensabile pentru indeplinirea chemarii. Tot astfel §i 
lucrarea pe care el o indeplineste cu competent va confirma pentru cei din jur 
ca el este omul lui Dumnezeu, care face lucrarea lui Dumnezeu. 

Pe langa chemarea divina, motivatia §i disponibilitatea platirii pre^ului 
care deschide orizontul luminos al perspective! slujirii, este o alta caracteristica 
a persoanei consacrate slujirii Cuvantului. 

2. Motivatia si platirea costului slujirii, garan^ii ale urmarii pana la capat 
a consacrarii 

Desi mai exista si persoane care nu au putut duce pana la capat slujirea lor in 
consacrare, pe paginile Scripturi §i de-a lungul istoriei lucrarii lui Dumnezeu 
stralucesc nenumarate portrete ale acelora care si-au sfar§it cu bucurie slujirea. 
Toti ace§tia constituie pilde vrednice de urmat, a§a cum spune Scriptura: ,,uitafi- 
va care a fost oare for|a care i-a propulsat pe ace§tia in randurile biruitorilor". 
Cu siguran^a atat motivafia, cat §i disponibilitatea lor de a plati pre^ul slujirii, au 
constituit elementele defmitorii in aceasta privinta. 



Vasile Talpo§, Profetologie; Curs revizut la I.T.B.B. 2000, pp.34, 35. 



Jurnal teologic, vol 3, 2004 9 

Motiva(ia slujirii Evangheliei 

De la bun inceput, persoana care se consacra slujirii Evangheliei 
trebuie sa-§i defineasca motivajia. Motiva(ia cuiva pentru a intra in slujirea 
Evangheliei trebuie sa fie una corecta si puternica in acelasi timp. Motiva^ii ca: 
urmarirea propriilor interese, a imboga^irii, a castigarii unui nume sau a 
objinerii unor titluri, sau recompense vremelnice de pe urma acestei slujiri, sunt 
cu totul nevrednice pentru o asemenea chemare. 

Injelegerea slujirii Evangheliei din punctul de vedere al lui Dumnezeu 
este poate eel mai important motiv pentru ca cineva sa indrazneasca sa-si 
consacre viaja intr-o asemenea inipativa. Slujirea Evangheliei face parte din 
acel ansamblu de actiuni initiate de catre Dumnezeu in vederea desfasurarii 
planului de mantuire a omenirii. Apostolul Pavel a injeles ca Dumnezeu a 
hotarat sa mantuiasca lumea prin ,,nebunia propovaduirii crucii" (1 Cor.l:21). 
Mai mult, el a constientizat, prin lumina Duhului Sfant, ca proclamarea 
Cuvantului este calea prin care vine credin^a si deci mantuirea celui ce crede 
(Rom. 10:14-17) si ca Evanghelia este puterea lui Dumnezeu pentru mantuirea 
celui ce crede (Rom. 1:16). Considerand toate aceste lucruri care decurg din 
dragostea nemasurata a lui Dumnezeu, care dore§te ca nimeni sa nu piara, ci to^i 
sa vina la mantuire, slujitorul Evangheliei a fost suficient de motivat meat sa 
spuna: „vai mie daca nu propovaduiesc Evanghelia". Slujirea Evangheliei este 
din partea omului, o conlucrare cu Dumnezeu in cea mai de seama ac^iune §i 
cea mai nobila opera din intregul univers: aceea de a salva pe omul pacatos si 
de a-1 a§eza in sferele Imparajiei lui Dumnezeu. 

O alta motivate care poate inspira voin(a omului §i determina 
consacrarea totala a slujitorului Evangheliei este constientizarea puterii 
transformatoare a Evangheliei. Prin Evanghelia mantuirii au fost transforma(i 
oameni, familii, societaji si chiar popoare intregi. La destul de scurt timp dupa 
apari(ia cre§tinismului, Imperiul Roman, care prigonise crunt pe crestini, a fost 
nevoit sa ingenuncheze in fa(a ini(iativei creatine. To|i oamenii isi dau seama ca 
lumea in care ei traiesc este o lume a pacatului, ca oamenii sunt robi ai unei 
forje care-i (ine lega|i in lan|urile nefericirii §i blestemului. Dar prea pu(ini sunt 
aceia care stiu din Scripturi ca raul din lume este cauzat de stapanirea diavolului 
in aceasta lume §i ca Fiul lui Dumnezeu S-a aratat sa nimiceasca lucrarile 
diavolului. Despre cei credincio§i, apostolul Pavel spune ca ei sunt smulsi din 
imparcu;ia intunerecului si sadi(i in Impara(ia dragostei Fiului lui Dumnezeu. Ce 
act maret, ce lucrare minunata! Cum ar putea sa nu raspunda unei asemenea 
initiative credinciosul care a gustat din harul salvarii §i este chemat sa 
conlucreze cu Dumnezeu in acest efort unic al Imparatiei lui Dumnezeu care a 
inceput sa se dezvolte pe planeta Pamant. 

Faptul ca Dumnezeu a hotarat sa lucreze la mantuirea oamenilor prin 
oameni, trebuie de asemenea sa motiveze definitoriu pe cei chema^i in lucrarea 
lui Dumnezeu. Acesta este felul Sau de a lucra. Cu siguran^a, El ar putea 
indeplini orice lucrare §i fara contribujia omului, insa se pare ca Dumnezeu 
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doreste sa faca din credinciosi Sai, parteneri in mareaja Sa lucrare. Aceasta este 
o deosebifa cinste, care se acorda atat in mod general, tuturor credinciosilor intr- 
o oarecare masura, cat si in mod particular celor consacra^i in lucrarea 
Evangheliei. Dumnezeu cauta oameni a caror gandire, conceptie, sentimente si 
aspira|ii sa le sincronizeze cu cele ale Sale si sa-i foloseasca in inalta slujire 
divina a salvarii. In sensul acesta, exemplul lui Moise este relevant. Dupa ce 
Dumnezeu declara: ,,Am vazut asuprirea poporului Meu [...] M-am pogorat ca 
sa-1 izbavesc...", apoi zice lui Moise: ,,Acum, vino, Eu te voi trimite la Faraon, 
si vei scoate din Egipt pe poporul Meu..." (Exod 3:7,8,10). Asa lucreaza 
Dumnezeu pentru izbavirea oamenilor, vrea sa lucreze prin oameni. El Insusi, 
cand a hotarat sa faca eel mai mare bine pentru oameni, S-a facut om si asa a 
savarsit jertfa salvarii. Dupa ce Mantuitorul a sfarsit partea Sa in opera salvarii, 
a trimis pe oamenii pe care-i pregatise timp de trei ani, ca ei sa duca mai departe 
lucrarea pe care El le-a incredintat-o. Mai mult, i-a inzestrat cu prezen^a 
Duhului Sfant care constitue garanjia indeplinirii de catre oameni a unei 
asemenea incredinjari. De atunci, Domnul nostru inaljat in slava nici nu mai 
face direct lucrarea de evanghelizare, ci aceasta este savarsita de catre trimisii 
Sai. Pentru a-1 evangheliza pe Corneliu, este trimis Petru, pentru famenul 
Etiopian lucreaza Filip, iar la Pavel, desi este intalnit de catre Domnul Isus in 
mod personal pe drumul Damascului, ucenicul Anania este trimis sa 
indeplineasca cele necesare pentru confirmarea intoarcerii si primirii lui Saul in 
randurile celor salvaji. Cata cinste pentru credinciosi si ce minunat fel de 
conlucrare. Reformatorul Calvin afirma despre slujitorii consacraji ca: 

Intrucat El [Hristos] nu locuieste printre noi sub forma unei prezente vizibile 
[...] El foloseste lucrarea oamenilor pentru ca sa ne declare voia Sa prin viu 
grai, ca pe un fel de lucrare prin delegare, nu prin faptul ca le atribuie lor 
prerogativele si onoarea Sa, ci numai prin faptul ca prin gura lor El isi poate 
face propria Sa lucrare...". 7 

Intr-adevar, Dumnezeu ar fi putut face lucrarea Sa singur, insa El 
dovedeste considerate celor pe care-i cheama in sfanta Sa slujire, facandu-i 
partasi lucrarii Sale ca ambasadori ai Sai (2 Cor.5:20), pentru ca apoi sa-i faca 
partasi si la rasplata Sa in slava. In felul acesta functioneaza trupul miraculos al 
lui Hristos care II include pe El-Capul, si Biserica-Trupul (Efes. 4:4-7). 

Cu siguranja, si gandul la rasplata poate fi o motivate stimulatoare 
pentru consacrare deplina in slujirea cauzei Impara^iei lui Dumnezeu. Despre 
Moise, in Scriptura se afirma ca ,,...avea ochii pironiji spre rasplatire" (Evr. 
11:26). Faptul acesta 1-a facut sa depaseasca cu succes munjii impotrivirilor si 
sa urmeze cararea trasata de chemarea in slujire. Nici ucenicilor Domnului Isus 
nu le-a scapat gandul la rasplatire, si intrebarea lor: ,,Iata ca noi am lasat totul si 



7 Jean Calvin, Institufio Christiane Religionis, Invafatura Religiei creatine, vol 2. 
(Editura Cartea Crestina; Oradea), 2003, p. 227. 
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Te-am urmat; ce rasplata vom avea?" nu numai ca nu L-a suparat pe 
Mantuitorul, ci din raspunsul dat se vede ca rasplatirea deplina le era asigurata. 
(Mat. 19:27-29). 

Toate aceste lucruri, ca si multe altele, constituie adevarate motiva|ii 
deplin mobilizatoare pentru o consacrare totala. Pe langa motiva(iile amintite, 
disponibilitatea in vederea platirii prejului slujirii este un alt criteriu care 
defineste consacrarea. 

Disponibilitatea pentru platirea prejului slujirii 

Consacrarea in slujirea Evangheliei este caracterizata si trebuie 
masurata §i dupa criteriul disponibilita^ii candidatului de a plati pretul acestei 
slujiri. Adeseori prejul este scump. Fiecare dintre cei chema^i este pus in situa^ia 
de a lasa multe lucruri din cele ce-i apar(ineau mai inainte §i nu in purine 
cazuri, totul, de dragul acestei slujiri. 

Inca pe paginile Vechiului Testament sunt clar eviden(iate situa|ii in 
care profe|ii au platit scump faptul ca s-au consacrat acestei slujiri. In mod 
deosebit, costul proclamarii profetice se vede deslusit in performarea actelor 
profetice la porunca lui Dumnezeu. Tinuta dezonorabila pe care trebuia s-o 
adopte Isaia pentru a prevesti robia (Isus. 20:1-6), atitudinea inrobitoare faja de 
viaja si traiul dizgra(ios pe care Ezechiel a fost nevoit sa-1 accepte tot cu scopul 
prevestiri timpului greu al captivita(ii (Ez. 4:1-5:4), si mai ales experien(a 
dureroasa a pierderii in mod fulgerator a propriei sojii prin care Ezechiel a 
prevestit Israelului luarea Ierusalimului §i daramarea Templului (Ez. 24:16-27), 
au fost toate acte costisitoare pentru profeti. Ieremia sfarma un vas de lut in 
Valea Tofet pentru a prevesti ca acolo se va manifesta judecata lui Dumnezeu 
iar aceasta vale va fi ,, Valea macelului". Apoi Ieremia poarta un jug de lemn 
prin care vesteste inrobirea de care va avea parte Iuda din partea Babilonului. 
Acestea sunt doar cateva exemple privind costul ridicat pe care acesti slujitori ai 
Cuvantului 1-au platit fiecare. Asa cum bine afirma si Marry Mowulei, 8 aceste 
cazuri dovedesc cu prisosin(a ca eviden|ele conduc spre o adevarata tradi(ie a 
suferinjei slujitorului Cuvantului in Vechiul Testament. In cartea profetului 
Isaia, tradhia suferin|ei slujitorului Domnului se vede clar exprimata in 
,,Poemele Servului Suferin|ei" (Is. 40-55). Perspectiva indica inspre persoana 
centrala a tuturor acestor profetii, Isus Hristos, Mantuitorul, care a concentrat in 
Sine patimirea ce decurge din impovararea cu pacatul intregii omeniri, fapt din 
care rezulta opera sublima a ispasirii vinova^iei intregii omeniri. El a depus 
pre(ul eel mai mare, eel desavar§it. Insa §i dupa El, lucrurile continua in aceeasi 
direc(ie cu privire la slujitorii Evangheliei din perioada istoriei Bisericii, dupa 
cum Mantuitorul afirma: 



8 Marry Mowvulei, Guide toOld Testament Profecy,( Guid Fort and London: Lutter 
Worth press,1979), pp.3, 5. 
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Adevarat, adevarat, va spun, ca, daca grauntele de grau, care a cazut pe 
pamant, nu moare, ramane singur; dar daca moare, aduce multa roada [...] 
Daca Imi sluje§te cineva, sa Ma urmeze; §i unde sunt Eu, acolo va fi §i sluji- 
torul Meu. Daca Imi sluje§te cineva, Tatal il va cinsti. (loan 12:24,26). 

Acestea sunt minunatele cuvinte care exprima atat costul depus de catre 
Domnul Isus in marea opera de salvare, cat si costul care se impune fiecarui 
slujitor al Evangheliei in perspectiva maretei rasplatiri. Lucrarea de slujire a 
Evangheliei mantuirii are la baza suferin^ele ispasitoare ale Domnului Isus si 
este impodobita cu diamantele sclipitoare ale patimirii crestine de-a lungul 
istoriei in vederea gloriei ce-i asteapta pe adevarajii slujitori. Rasplatirea va fi, 
cu siguran^a, pe masura consacrarii. 

3. Principii fundamentale ale adevaratei consacrarii 

Adevarata consacrare pentru slujirea Cuvantului nu sta in susjinerea de ipoteze 
sau in expunerea de cuvinte frumoase in aceasta privin|a. Exisfa unele principii 
fundamentale a caror respectare cu sfinjenie denota adevarata consacrare. 
Apostolul Pavel ii scrie lui Timotei: „§i cine lupta la jocuri, nu este incununat, 
daca nu s-a luptatat dupa randuieli" (2 Tim. 2:5). Sfinjenia in traire, respectarea 
Cuvantului, harnicia in lucrare, integritatea in slujire si spiritul conlucrarii, sunt 
toate fajetele stralucitoare ale adevaratei consacrari in slujirea Evangheliei. 

Trairea in sfm^enie, imperativ al consacrarii 

Porunca lui Dumnezeu „ [...] Fi^i sfinji, caci Eu sunt sfant [...] 
"(Levit. 11:44), reafirmata si in Noul Testament (1 Pet. 1:16), constituie norma 
de traire a unei vie^i crestine normale. Cu cat mai mult, trairea in sfm^enie este 
un principiu inalienabil pentru cei consacrati lucrarii de slujire a Evangheliei. Ei 
sunt conlucratori cu Dumnezeul eel Sfant si tot ce vine in contact cu Dumnezeu 
trebuie sa fie sfant. Cuvantul ,, sfant" vine de la evreiescul (cados) care 
insemneza ,,pus de oparte", ,,separat" referindu-se la lucrurile sau persoanele 
puse deoparte sau separate de orice folosinta profana pentru a fi folosite cu 
exclusivitate pentru Dumnezeu. Toate obiectele care urmau sa fie folosite la 
Cortul Intalnirii erau sfin^ite pentru Domnul. De asemeni si persoanele dedicate 
slujirii lui Dumnezeu. Pe fruntea marelui preot era o placa de aur pe care se 
putea citi inscripjia: ,, Sfant Domnului". In acelasi timp cuvantul mai poarta si 
conotajia unei trairi de o calitate deosebita asa incat aceasta traire sa fie o 
adevarata marturie despre sfm^enia lui Dumnezeu. Pe cand israelipi erau in 
robia babiloniana, Dumnezeu le-a promis prin profejii Sai ca-i va readuce in 
^ara lor si ca ii va curaji de pacatele lor prin care au profanat Numele Sau eel 
Sfant. Viaja lor curata va servi ca marturie despre sfm^enia lui Dumnezeu (Ezec. 
36:20-27). Astfel, sfin^irea eviden^iaza atat calitatea trairii obtinuta prin opera 
mantuitoare a lui Dumnezeu, cat si dedicarea, punerea deoparte a lucrurilor si 
persoanelor care sunt in slujirea sfanta. In sensul acesta, lui Ieremia Dumnezeu 
ii spune (in originalul ebraic) ,,Te-am sfintit" si „te-am destinat sa fii profet 
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catre natiuni" (Ier. 1:5). In anumite forme gramaticale ebraice, verbul ,,a sfinti" 
inseamna si a face pe cineva sau ceva sfant pentru Dumnezeu, sau a face sa fie 
calificat §i folosit in prezen|a lui Dumnezeu §i sa serveasca scopurilor Sale. 
Astfel, sfmjenia §i sfintirea este o cerin^a legitima pentru cei dedicati lucrarii lui 
Dumnezeu. 

In prezenja Dumnezeului Sfant de pe tronul inalt din Templu, Isaia i§i 
vede nevrednicia §i necura^ia buzelor. De indata ce se face curatirea prin metoda 
divina, omul este calificat, aude bine chemarea lui Dumnezeu §i este gata sa se 
consacre lucrarii Sale spunand: ,,Iata-ma, trimite-ma" (Isaia. 6:1-8). Sfant 
inseamna atat a trai o via|a separata, cat si a define un caracter diferit de eel al 
unui om obi§nuit. Cuvantul indica §i o implicate etica, distincta, aceasta fiind o 
cerin^a de baza pentru slujitorii consacratii lucrarii Evangheliei. Din 
calificativele care se cer pentru ca cineva sa fie slujitorul Evangheliei in 
Biserica se vede clar ca numai unul care duce o viaja sfanta §i este pus deoparte 
pentru Dumnezeu poate indrazni sa faca aceasta lucrare (1 Tim.3:l-7; Tit. 1:6- 
9). Urmarind cu atentie adevarul principiului sfm(eniei §i cerinjele ce se impun 
in vederea indeplinirii unei asemenea lucrari, se poate pune intrebarea lansata 
de insui-ii apostolul Pavel cand a zis: ,, [...] Si cine este de ajuns pentru aceste 
lucruri?" Desigur, prin puterea sa proprie, nimeni. Lisa, bazandu-se pe lucrarea 
de ispasire a pacatelor savar^ita in sangele Domnului Isus sj daruindu-se Lui in 
consacrare deplina, slujitorul chemat la lucrarea Evangheliei va fi potrivit 
pentru aceasta. 

Respectarea Scripturilor, baza solida pentru dovada consacrarii in lucrare 

Biblia este Cuvantul fara gres. al lui Dumnezeu, este exprimarea in 
scris, prin inspira^ie divina, a revelatiei de Sine a lui Dumnezeu catre fiinja 
umana. Si dupa cum nu este posibila trairea unei vietii creatine adevarate fara 
cunoa§terea §i respectarea Scripturii, cu atat mai mult nu este posibila o 
consacrare adevarata fara o supunere totala faja de Cuvantul lui Dumnezeu. 
Norma vietii §i slujiri creatine este Biblia in intregime. 

Credin^a deplina in calitatea de „inspirat" a Cuvantului lui Dumnezeu 
§i respectarea, in consecin^a, a deplinei autoritaji a Scripturilor in traire §i 
lucrare, il fac pe lucratorul cre§tin sa fie destoinic pentru aceasta lucrare. 
Apostolul Pavel precizeaza: 

Toata Scriptura este insuflata de Dumnezeu si de folos, ca sa inveje, sa mustre, 
sa Tndrepte, sa dea infelepciune in neprihanire, pentru ca omul lui Dumnezeu 
sa fie desavar§it §i cu totul destoinic pentru orice lucrare buna. (2 Tim. 3:16- 
17). 

Nimic nu ar fi mai ridicol decat sa incerce cineva sa implineasca 
lucrarea lui Dumnezeu fara sa considere §i sa respecte cu Sfin^enie Cuvantul lui 
Dumnezeu. 
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Numai Cuvantul lui Dumnezeu asezat de catre Duhul Sfant in inima 
este sursa vietii creatine. De aceea indemnul adresat tuturor lucratorilor cu 
Evanghelia este: ,, [...] propovaduieste Cuvantul" (2 Tim. 4:2). Numai 
predicarea Cuvantului cu credinciosie va face din slujitorul Evangheliei un 
castigator de suflete, un pastor credincios al Bisericii, o pilda vrednica de urmat 
pentru aljii. (1 Tim. 4:16). Pentru aceasta insa, predicatorul trebuie sa traiasca el 
insusi Scripturile, atat in raport cu Dumnezeu cat si in raport cu semenii, atat in 
traire, cat si in slujirea incredintata lui. Lozinca permanenta a oricarui slujitor 
trebuie sa fie: „Strang Cuvantul Tau in inima mea, ca sa nu pacatuiesc 
impotriva Ta!" (Ps. 119:11). Numai acordand importanja cuvenita Cuvantului 
Sfant slujitorul Evangheliei va putea fi izbavit de alunecarea in erorile care 
pericliteaza trairea si slujirea crestina la inceput de era postmoderna, cand toate 
valorile reale sunt disprejuite si omenirea alearga cu staruin^a dupa surogatele 
falsului postmodernism. Avertizarea facuta de catre Calvin trebuie sa dea de 
gandit fiecarei persoane care poarta asupra capului sau nimbul invizibil al 
chemarii la slujirea divina ,, Trebuie sa ne intoarcem, va spun, la cuvant, acolo 
unde Dumnezeu ne este infa^isat autentic si viu prin lucrarile Sale [...] Daca 
intoarcem spatele Cuvantului [...Jchiar daca ne straduim cu o graba sarguin|a, 
totusi, pentru ca am parasit calea, nu vom ajunge niciodata la scop". ' Anu 
avea Cuvantul Sfant inseamna a fi in mijlocul oceanului fara busola. Iar a-1 
avea si a-1 desconsidera inseamna a fi ca pescarul care se ratacea mereu cu 
barca sa in larg. Prietenii, pentru a-1 feri de ratacire au hotarat sa-i daruiasca o 
busola. El a continuat sa rataceasca. Iar cand a fost gasit din nou, cu greu, a fost 
intrebat: ,,Nu ai avut cu tine busola?", la care el a raspuns:,, ba da, dar oricat am 
incercat sa-i indrept acul unde stiam eu ca este Polul Nord, acesta se indrepta 
spre partea opusa. Asa ca am abandonat-o". Lucrarea lui Dumnezeu si trairea 
crestina adevarata se realizeaza nu indreptand Biblia dupa propriile noastre 
preconceptii ci indreptandu-ne trairea si lucrarea dupa Cuvantul Scripturii. Asa 
cum cineva a spus: „ oamenii schimba constitutiile pentru ca acestea sa se 
potriveasca cu trairea lor. Dumnezeu schimba oamenii pentru ca acestia sa se 
potriveasca cu constitutia Lui." 

Integritatea in slujire, indica|ie clara a unei adevarate consacrari 

Integritatea este calitatea de a fi onest si drept in caracter, de a fi 
cinstit. Prin defmitie, integritatea trebuie sa caracterizeze pe fiecare slujitor 
consacrat lucrarii lui Dumnezeu. Metaforele folosite de catre apostolul Pavel 
pentru a portretiza pe slujitorii Evangheliei sunt sugestive in aceasta privnrfa. El 
spune ca ei sunt ambasadori (2 Cor. 5:20). Slujitorii Evangheliei sunt 
ambasadori ai Regelui Imparatiei cerurilor, ai lui Hristos, Imparatul Impara^ilor. 
Ei reprezinta pe Imparatul si sunt implicaji in lucrarile acestuia. Nu sunt in 
business-ul propriu, ci in lucrarea care, fie Ii aduce cinste si il onoreaza pe 
Imparatul, fie, prin lipsa de integritate a reprezentanjilor Sai, Imparatul este 



9 Calvin, op. cit.vol.l.p. 172. 
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denigrat.In 1 Cor. 4:12, slujitorii Evangheliei sunt numiti ,,ispravnici ai tainelor 
lui Dumnezeu ", sau administratori. Iar ceea ce se cere de la fiecare ispravnic 
este sa fie credincios in lucrurile incredintate lui. Considerand aceste 
incredinjari, oricine i§i poate da seama de amploarea responsabilitatii §i 
important integritatii celor ce s-au consacrat lucrarii lui Dumnezeu. 

Integritatea slujitorului este necesara in propovaduirea Cuvantului. 
Deoarece lui i-a fost incredin^ata aceasta comoara inestimabila a Imparafiei lui 
Dumnezeu, el trebuie sa imparta drept Cuvantul (2 Tim. 2:15). A fi integru in 
predicarea Cuvantului inseamna a imparfi Cuvantul in mod cinstit, dupa voia lui 
Dumnezeu §i dupa nevoile sufletelor la care slujitorul este trimis. A propovadui 
Cuvantul si numai Cuvantul, §i acesta in totalitatea lui, este datoria de onoare a 
fiecarui slujitor. Apostolul Pavel spune celor din Efes: ,,Nu v-am ascuns nimic" 
(Fa. 20:20). Predicatorul trebuie sa comunice tot mesajul divin. 

Slujitorii consacrafi trebuie sa dovedeasca integritate creating in 
relatiile cu cei incredintati lor. Ei sunt supreveghetori carora li s-au incredinjat 
sufietele umane de care au sa dea socoteala inaintea lui Dumnezeu. (Evr. 13:17; 
1 Pet.5:l-2). 

Integritatea se impune §i in administarea tuturor bunurilor Bisericii; pe 
langa cele spirituale §i cele materiale trebuie administrate cu cinste, spre binele 
cauzei Imparafiei lui Dumnezeu §i numai spre Gloria Domnului, care este 
proprietarul tuturor lucrurilor. Administrarea corecta a banilor, a timpului §i a 
mijloacelor materiale va fi regula indiscutabila pentru oricare slujitor al 
Bisericii. 

Harnicia in lucrare, dovada a consacrarii 

In mod cu totul nejustificat unii considera ca Slujirea Evangheliei ar fi 
o cariera profitabila §i in acela§i timp, fara sa solicite prea mari eforturi §i prea 
multa munca, ^i ca aceasta activitate ar fi compatibila cu lenevirea §i trairea la 
intamplare. Nimic mai fals. Daca in oricare alt domeniu de munca se cere 
devotament sj harnicie, cu atat mai mult se cere aceasta in lucrarea Imparatiei 
lui Dumnezeu. Domnul Isus, in via^a Sa pamanteasca, a depus o munca asidua 
in ceea ce a facut. Regula lui era: ,,Cat este ziua, trebuie sa lucrez lucrarile celui 
ce M-a trimis; vine noaptea cand nimeni nu mai poate sa lucreze". (Io. 9:4). 
Sunt cuvinte care evidenfiaza urgenja lucrarii, cat §i temporalitatea. Important 
lucrare a Imparafiei lui Dumnezeu trebuie savar^ita in timpul limitat care este 
distribuit acesteia. Din Scripturi reiese clar ca timpul harului este limitat. 
Experienja de viaja dovedeste ca unele lucruri care nu sunt facute la vremea 
potrivita nu mai pot fi indeplinite niciodata. Aceasta este valabil §i in lucrarea 
Evangheliei. Accentul principal cade astazi, pe folosirea timpului prezent, §tiind 
ca, a§a dupa cum trecutul nu se mai poate readuce, viitorul nu ne apar^ine. 
Sufletul molatec §i lene§ in lucrarea Domnului dispretuie§te harul limitat §i 
oportunitafile unice pentru a indeplini lucrarea. Apostolul Pavel atentioneaza pe 
colaboratorul sau, Timotei: ,,Plugarul trebuie sa munceasca inainte ca sa stranga 
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rodurile". (2 Tim. 2:16). In agricultura exista un timp prielnic pentru semanat, 
care fiind neglijat va conduce la multa paguba. In mod deosebit, secerisul 
necesita respectarea cu sfinjenie a timpului potrivit, daca cineva doreste sa nu 
piarda recolta. Ar putea oare fi mai prejos lucrarea Impara^iei lui Dumnezeu? 
Slujitorul consacrat va arunca saman^a cu ravna si se va grabi sa adune snopii 
pentru granarul vesiniciei. 

Faptul ca slujitorul Evangheliei nu trebuie sa semneze condica de 
prezenja sau sa se supuna in lucrarea sa unor programe stabilite din afara, nu ar 
trebui nicidecum sa-1 impinga la lene si nepasare. Consacrarea in sine implica 
responsabilitate si folosirea cu devotament si harnicie a timpului si a tuturor 
mijloacelor pentru atingerea celor mai ridicate performance. Lenea in lucrarea 
Domnului este nu numai pacat ci este o stare complexa de pacatosenie. 
In^elepciunea straveche precizeaza: ,,Drumul lenesului este ca un hajis de spini, 
dar cararea celor fara prihana este netezita". (Prov. 15:19). Intre lene si o 
mul^ime de alte pacate exista o legatura directs, atat in latura materials, a vietii, 
cat si in cea spirituals, a slujirii Evangheliei. Nu la intamplare, apostolul Petru 
accentueaza cu tarie ca doar aceeia care vor pasi cu ravna pe toate treptele din 
scara virtutiilor crestine (credinja, fapta, cunostin^a, infranarea, rabdarea, 
evlavia, dragostea de fra^i si dragostea de oameni) vor putea sa biruie spiritul de 
lene si lipsa de rodire in lucrare. El afirma: 

Caci, daca avefi din belsug aceste lucruri in voi, ele nu va vor lasa sa fi^i nici 
lenesi, nici neroditori in ce priveste deplina cunoastere a Domnului nostra Isus 
Hristos. (2 Pet. 1:8). 

Consacrarea, in sine, implica harnicie in lucrarea Evangheliei iar lenea 
contrasteaza cu consacrarea si il descalifica pe omul chemat la slujirea divina. 
Numai slujirea cu harnicie va indeplini lucrarea Domnului si va deschide larg 
perspectiva pentru rasplatirea dorita. 

Cultivarea spiritului conlucrarii, marturia certa despre consacrare in lucrarea 
Evangheliei 

Desi chemarea si inzestrarea Duhului Sfant in lucrare este personala si 
individuals, totusi conlucrarea cu al|ii chema^i in lucrare ramane unul din 
principiile de baza in slujirea Evangheliei. 

Preocuparea staruitoare a Domnului Isus a fost sa pregateasca ucenici 
pe care apoi sa-i trimita facandu-i partasi in Sfanta Sa lucrare. In timp ce El ar fi 
putut sa faca lucrarea si singur, fiind adevaratul Dumnezeu, nici unul din 
slujitorii Evangheliei nu este chemat sa faca o lucrare solitara. To|i sunt chema|i 
sa promoveze conlucrarea. Numai lipsa de injelegere a lucrarii lui Dumnezeu 
face pe unii sa pacatuiasca, refuzand conlucrarea. 

Natura profunda a Bisericii cat si structura ei biblica indica spre 
conlucrare. Astazi se vorbeste tot mai mult despre paradigma trinitara a Bisericii 
dupa modelul Sfintei Treimi. Asa cum Dumnezeu este o pluralitate, tot asa si 
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Biserica lui Hristos, care este Trupul Sau, este constituita din totalitatea 
membrilor ei care sunt madulare ale Trupului lui Hristos. Si dupa cum una 
dintre caracteristicile relationale in Sfanta Treime este conlucrarea, tot a§a 
slujitorii consacrafi ai Evangheliei sunt provocafi sa respecte cu sfintenie §i 
principiul conlucrarii. 

Varietatea darurilor spirituale §i limitarile care caracterizeaza pe fiecare 
fiinja umana sunt deasemenea motive pentru cultivarea conlucrarii. Slujitorul 
sincer §i consacrat acestei lucrari va fi deplin con§tient ca lucrarea nu-i apartine 
lui, ca aceasta depa^e^te limitele competen|ei sale, indiferent cat ar fi de dotat §i 
de harnic. Iar dorinta sincera de a vedea implinita lucrarea, chiar mai bine decat 
poate sa o implineasca el, il va determina la conlucrare cu altii. 

Exemplul sclipitor de disponibilitate pentru conlucrare prezentat pe 
pagina Scripturilor este Barnaba, omul de bine, plin de har si de credinja. 
(Fapte. 11:19-26). 

Trimis de catre ceilalti conducatori de la Ierusalim la Antiohia, 
Barnaba sesizeaza si bogatia de har, §i amploarea lucrarii in aceasta Biserica. 
A§a cum menfioneaza Bruce, Barnaba si-a dat seama ca lucrarea depa^ea 
posibilitatea sa de a supraveghea §i conduce singur asemenea lucrare. 10 Atunci 
a plecat la Tars sa-1 caute pe Saul care fusese convertit in urma cu ceva timp. 
Barnaba a intuit ca asemenea persoana ar putea deveni un bun colaborator in 
lucrarea marea^a a Evangheliei. Faptul ca nici gelozia §i nici invidia nu au fost 
lasate sa se cuibareasca in inima lui Barnaba a facut ca acesta sa ca§tige meritul 
de a fi plasat pe orbita lucrarii, cu eel mai de seama apostol teolog al 
Cre§tinismului, apostolul Pavel. Slujitorii consacrati cu adevarat nu numai ca nu 
pierd aducand, instruind §i asezand §i pe altii in lucrare, ci prin aceasta atitudine 
se dovede§te §i mai mult consacrarea lor intrucat in felul acesta lucrarea se 
extinde spre parametrii dorifi. 

4. Perspectiva binecuvantata a deplinei consacrari 

Nu ar fi potrivita incheierea acestui articol fara a arunca §i o privire mai atenta 
asupra perspective! consacrarii in lucrarea Evangheliei. Consacrarea este un fapt 
profund, serios, costisitor, care implica, a§a cum s-a vazut, multe elemente 
cruciale. In acela^i timp, adevarata consacrare are §i o stralucita perspectiva. 
Aceasta cuprinde atat o dimensiune vremelnica §i concreta, in timpul viefii 
slujitorului, cat si una ve§nica, cu care se va intalni eel in cauza dupa ce-si va 
termina lucrarea. 



10 F.F. Bruce, The New International commentary on the New Testament. ,, The Book of 
the Acts "( Grand Rapids,Michingan W.M.B Eerdmans Pub.l983.p.240. 
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Dimensiunea vremelnica a perspective! slujirii Evangheliei 

Chiar in aceasta via(a vremelnica, trecatoare, consacrarea in lucrarea 
lui Dumnezeu are o mareaja perspective. Cei ce se consacra lucrarii Domnului 
au sansa sa devina conlucratori cu El pentru folosul Impara(iei cerurilor. Cand 
Domnul Isus a chemat pe pescarii de pe Marea Galileii le-a spus: ,,Veni(i dupa 
Mine, si va voi face pescari de oameni". (Mat. 4:19). In fa(a lor, impreuna cu 
oferta chemarii se deschidea si o frumoasa perspective a devenirii. Ei vor 
deveni ,, pescari de oameni", oamenii care castiga pe al(i oameni pentru 
Impara(ia lui Dumnezeu. Si aceasta este o perspective nemaipomenita. Lucrul 
acesta nu se poate invaja decat in scoala Mantuitorului. Calificativul acesta nu 
se poate ob(ine decat in ucenicie la Marele Inva(ator. Castigatorul de suflete 
pentru ceruri devine numai acela care (con)lucreaza in deplina consacrare faja 
de Cel care a venit in scopul acesta aici pe pamant. Actiunea aceasta nu-i de 
origine umana. Nu este vorba de a castiga oameni pentru o anumita grupare 
religioasa, ci este vorba de Missio Dei, misiunea lui Dumnezeu la care poate 
deveni partas acela care se consacra Domnului in scopul acesta. O asemenea 
persoana va exclama impreuna cu Zinzendorf care a spus: „Bucuria mea, cat 
voi trai, este sa castig suflete pentru Mielul lui Dumnezeu". Desigur, aceasta in 
urma unei cosacrari pasionale precum cea a lui John Knox, reformatorul scojian 
care se ruga Domnului zicand: ,,Doamne, da-mi Scotia, sau mor". " 

Perspectiva vremelnica a consacrarii este marcata profund si de statutul 
de „prigonit". Atunci cand Domnul Isus pregatea pe ucenici pentru a-i trimite in 
marea misiune de castigare a sufletelor pentru Dumnezeu i-a atenjionat: 

lata, Eu va trimit ca pe ni§te oi in mijlocul lupilor [...] (Mat. 9:16). 

Ve(i fi urafi de tofi din pricina Numelui Meu, dar cine va rabda pana la starlit 

va fi mantuit (Mat. 9:22). 

Robul nu este mai mare decat sta panul sau. Daca m-au prigonit pe Mine, si pe 

voi va vor prigoni... (Io. 15:20). 

Cei consacra(i lucrarii Evangheliei n-ar trebui sa uite niciodata ca ei, 
ca si Inva|atorul lor, au fost trimisi intr-o lume straina, vrasmasa fa|a de 
Impara(ia lui Dumnezeu, ca ei constituie o provocare in aceasta lume stapanita 
de eel rau, si ca acesta va opune intregul sau arsenal si intreaga sa ostire 
impotriva lor. Adevara(ii slujitori ai Evangheliei consacraji deplin acestei slujiri 
nu se pot astepta la o primire buna si la aprecieri din partea oamenilor. Chiar 
daca intensitatea impotrivirilor fa(a de lucrarea Evangheliei nu este aceeasi 
pretutindeni in acelasi timp, totusi consacrarea deplina a acestei lucrari creeaza 
statutul de oameni nedori(i in aceasta lume. Mai degraba slujitorii consacra(i vor 
avea parte de o traire de sacrificiu asa cum bine afirma apostolul Pavel care a 
experimental din plin aceasta perspectiva a apostoliei pentru Hristos. El declara: 



11 Vasile Talpos si Daniel Maris, Evanghelismul Biblic, (Bucuresti: Editura Universitatii 
Bucuresti, 2000), p.41. 
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Caci parca Dumnezeu a facut din noi, apostolii, oamenii cei mai de pe urma, 
niijte osanditi la moarte; fiindca am ajuns o priveliste pentru lume, ingeri si 
oamenii (1 Cor. 4:9). 

Tocmai acest fapt ii impodobe§te pe ei cu o ,,greutate ve§nica de slava" 
(2 Cor. 4:17). 

Aceasta nu inseamna ca nu exista §i satisfac^ii pentru slujitorii 
Evangheliei. Domnul Isus a promis insotirea Sa in toate zilele, ei gusta din plin 
atat din bucuria propriei mantuiri cat si din bucuria de a-i vedea pe aljii smulsj 
din imparajia intunerecului si sadiji in Imparatia dragostei Fiului lui Dumnezeu. 
Acest fapt se realizeaza §i prin contribujia lor. Ei insa nu se pot a§tepta sa fie 
aprecia^i de oameni sau rasplatiti de Domnul in aceasta viaja. Pentru ei 
perspectiva vremelnica se reduce la purtarea crucii pe urmele Domnului, la 
bucuria in nadejdea slavei. 

Perspectiva eterna a consacrarii in lucrarea Evangheliei 

Daca perspectiva vremelnica a consacrarii in slujirea Evangheliei poate 
parea sumbra intrucat este umbrita de necazuri, prigoniri, povara crucii §i 
greutafUe interne sj externe, perspectiva ve§nica este deosebit de sclipitoare. 
Slujitorul Evangheliei se indentifica perfect cu acel misionar care intorcandu-se 
cu vaporul din misiune, unde isi sacrificase familia si sanatatea, a vazut ca in 
port o fanfara era pregatita sa faca o defilare de intampinare cu onoruri. Pentru 
un moment a gandit ca toate acestea au fost pregatite pentru el, de ziua 
pensionarii sale, ca onoruri de primire. A fost insa bruscat cu asprime de cei din 
garda regelui, care pregateau debarcarea acestuia de pe vapor, el intorcadu-se de 
la vanatoare. Misionarul s-a sim^it umilit si descurajat intrebandu-se contrariat: 
De ce un om care se intoarce de la propriile placeri sa fie primit cu asemenea 
onoruri iar el care sacrificase totul pe campul Evangheliei sa fie total neglijat? 
Raspunsul i-a venit din partea Duhului care ii §optea in inima: ,,Tu inca nu ai 
ajuns acasa". 

Da, perspectiva eterna §i stralucitoare a consacrarii slujirii este pentru 
timpul cand slujitorul ajunge acasa, pentru momentul cand Domnul lui va 
reveni in slava cu rasplatirile. Atunci cand Petru a intrebat pe Domnul Isus 
despre rasplata celor care s-au consacrat total lucrarii, Acesta i-a raspuns cu 
deplina certitudine: 

„Adevarat va spun ca, atunci cand va sta Fiul omului pe scaunul de domnie al 
maririi Sale, la innoirea tuturor lucrurilor, voi care M-afi urmat, veti §edea §i 
voi pe douasprezece scaune de domnie, §i veti judeca pe cele douasprezece 
semin^ii ale lui Israel. (Mat. 19:28). 

In versetul urmator, principiul se extinde §i in privinta oricarei alte 
persoane care lasa totul §i-L urmeaza pe Domnul in consacrare, care va primi 
insutit sj va mo§teni via|a ve^nica. Perspectiva rasplatiri, care este indiscutabila, 
are in vedere faza din glorie a Impara^iei lui Dumnezeu. Aici §i acum suntem pe 
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campul de lupta, pe ogorul de lucrare, in competijia lucrarii pentru Domnul. 
Intreaga preocupare sj concentrare in prezent, pentru un slujitor consacrat in 
lucrarea Domnului nu poate fi alta decat aceea pe care o prescrie apostolul 
Pavel spunand: „Dar tu fii treaz in toate lucrurile, rabda suferinjele, fa lucrul 
unui evanghelist, si implineste-ti bine slujba" (2 Tim. 4:5). 

Urmarea naturala a unei asemenea slujiri §i a unei totale consacrari este 
cu siguranja rasplatirea deplina in glorie §i stralucire. Pe cei ce vor invaja pe 
mul^i sa umble in neprihanire, ii a^teapta stralucirea in glorie cu Mantuitorul lor, 
ca stelele pentru veci de veci. (Dan. 12:3). 

De§i aceasta perspective se deschide in viaja de dincolo si este pastrata 
in ceruri, fiind descoperita la venirea Domnului in slava, cei care au trait o via^a 
de adevarata consacrare pe ogorul Evangheliei pot intrezari inca de pe acest 
taram rasplatirea. Printre lacrimile incercarilor §i prin cea^a greuta|ilor 
vremelnice, potrivit cu chemarea §i cu felul in care §i-au indeplinit consacrarea, 
fiecare va putea sa spuna: 

-M-am luptat lupta cea buna - calitatea lucrarii. 

-Am sfarsit alergarea - fmalul lucrarii. 

-Am pazit credinta - statornicia lucrarii. 

-Ma a§teapta coroana - perspectiva lucrarii. 
Toate acestea pentru ca slujirea a fost indeplinita pentru Acela care este 
Domnul §i judecatorul eel drept, ^i rasplatirea este de asemenea perspectiva 
oferita de El, Domnul gloriei, in credinciosia Sa. 



Jurnal teologic, vol 3, 2004 21 

Origini ale mi$carii baptiste - secolul al XVII-lea 

Conf. dr. Otniel loan Bunaciu 

Facultatea de Teologie Baptistd 
Universitatea din Bucure§ti 

Miscarea baptista nu a avut un intemeietor cum au fost: Martin Luther, loan 
Calvin sau John Wesley. John Smyth, eel care a intemeiat prima biserica 
baptista in Olanda, nu a ramas Baptist pana. la sfar§itul vietii sale §i Thomas 
Helwis, care a devenit conducatorul bisericii din Anglia a murit la scurt timp 
dupa fondarea acestei biserici. Din acest motiv §i datorita diversion care a 
existat inca de la inceput intre diferitele grupari ale mi§carii putem vorbi mai 
degraba despre inceputuri decat despre un inceput. 

Exista eel pu^in trei opinii diferite care au fost propuse de catre divers^ 
istorici bapti§ti cu privire la originea acestora. Una dintre opinii „cea 
indraznea^a §i optimista" (susjinuta de catre T. Crosby, G.H. Orchard, J.M. 
Cramp, W. Cathcart si J.T. Christian) sus^ine ca Baptistii pot sa isi descopere 
originile la inceputul erei creatine 12 . O alta pozrfie sus^ine ca Baptistii sunt 
mo§tenitori ai anabaptistilor (D. Benedict, R. Cook, T. Armitage, A Newmann, 
W. Rauschenbusch §i I. Bunaciu) 13 . O a treia opinie sus^ine ca Baptistii 
origineaza in tradijia mi§carilor separatiste §i dizidente din Marea Britanie 
(W.H. Whitsit, A.H. Strong, J.H. Shakespeare and B.R. White). Prima 
informape cu privire la existenja Baptistilor este din Olanda unde un grup de 
dizidenji din Anglia 14 s-au refugiat datorita persecutiei. 



12 Istoricul baptist Benedict enumera printre precursorii Anabaptistilor pe: Nova^ieni, 
Donatisti, Paulicieni, Paterini, Catari, Waldenzi si Albigenzi prin care ajunge la 
Anabaptistii germani. El considera ca aceste curente care s-au succedat din secolul al III- 
lea pana in secolul al XV-lea au caracter evanghelic. Desi aceste miscari religioase au 
avut anumite doctrine se gasesc si la Anabaptisti (cum ar fi botezul credin^ei) au existat 
si deosebiri importante intre ele. 

13 Istoricii care considera ca Anabaptistii sunt stramosii Baptistilor sunt de parere ca 
Anabaptistii sunt continuatorii curentelor evanghelice care au existat in Biserica Crestina 
de-a lungul veacurilor, sub diferite numiri, inainte chiar de Reforma. Atat istoricii 
Baptisti cat si cei Luterani si Reformati recunosc deopotriva faptul acesta. 

Astfel istoricul baptist A. H. Newman in cartea sa „Istoricul Bisericilor Baptiste din 
America" scrie: „Miscarea anabaptistilor din sec. al 16-lea a avut radacinile ei in 
gruparile evanghelice din Evul Mediu, de la care si-au insusit felul de gandire, modul de 
via^a crestina si metodele lor de lucru". Aceeasi parere o exprima si istoricul E. G. 
Leonard, in cartea sa „Istoria Universale a Protestantismului". lata ce scrie el: 
„Mostenind si reprezentand miscarile spirituale din Evul Mediu, Anabaptismul a avut 
multe puncte comune cu Luteranismul primar. Ca si Luteranismul el vedea in Biserica 
gruparea rascumpara$ilor, a proclamat Sfanta Scriptura ca singura baza a credin(ei 
crestine, si a propovaduit preo(ia universale". S-a deosebit de luteranism in vederile lui 
despre om, societate, stat si sacramente. 
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Radacinile miscarii baptiste in miscarea separatists din Anglia si legatura 
cu Menonifii din Olanda 

Inceputurile miscSrii separatiste din Anglia sunt legate de Robert Browne 
(1550-1633) 15 care a infiin(at in anul 1581 la Norwich o bisericS separatists 
independents care func|iona in case particulare. In anul 1580 el a publicat o 
lucrare intitulata: Tratat pentru Reforma fara a intarzia pentru Artie' 6 . In aceasta 
lucrare el considera ca biserica este un grup de credinciosi lega|i de Hristos prin 
legamant. In anul 1587 Robert Browne a scris o alta lucrare intitulata „Patru 
cereri ale separdrii: Inchinaciunea falsa, Slujirea falsa, Disciplina falsa si 
Membralitatea falsa din Biserica Anglicana" . Datorita persecujiei Browne a 
fost nevoit sa se refugieze in Olanda. Desi in final Browne s-a reintors in 
biserica Anglicana, Separatismul a continuat sa se dezvolte. 

Browne a fost urmat de catre Henry Barrow si John Greenwood care au dus 
mai departe cauza inaintasului lor. In anul 1586 Henry Barrow si John 
Greenwood au fost inchisi si apoi au fost executaji in anul 1593. In timp ce erau 
la inchisoare, in 1592 preotul anglican Francis Johson a organizat biserica 
separatists din Londra in anul 1592. 

John Smyth (1570-1612) s-a nSscut in acest context. DupS ce a studiat la 
Cambridge a fost ordinat de catre Episcopul Londrei ca preot in anul 1594. El a 
criticat aspru biserica Anglicana folosind un limbaj dur. Pentru criticile aduse 
bisericii Anglicane Smyth a fost inchis de cateva ori. 

In anul 1606 lui Smyth i s-a interzis sa predice in biserica din localitatea in 
care locuia (Gainsborough regiunea Midlands) in ciuda faptului ca membrii 
bisericii il rugau sa vorbeascS ori de cate ori lipsea preotul. Smyth a pSrSsit 
biserica Anglicana si s-a atasat bisericii separatiste in care se afla Thomas 
Helwis. In urma expulzSrii din ^arS a Separatistilor de catre regele Iacob I 
grupul lui Smyth si Helwis s-a refugiat la Amsterdam, in Olanda unde au 
organizat o biserica separatists englezS. 

In Amsterdam gruparea a intrat in legSturS cu Menonijii si au observat ca 
acestia practicau botezul pe baza mSrturisirii credinjei. In anul 1606 Smyth a 
ajuns la convingerea cS botezul trebuie sS fie aplicat numai credinciosilor care 
mSrturisesc credinja. DatoritS acestei convingeri s-a hotSrat desfinjarea bisericii. 
Aceasta a fost reinfiinjat dupS ce Smyth s-a auto-botezat si apoi a botezat alte 
40 de persoane. Acest botez a fost fScut prin strophe. Botezul lui Smyth a 



14 Ace§;ti diziden|i (dissenters) au fost dintre Puritanii care s-au impotrivit Reformei 
incomplete din cadrul Bisericii Anglicane. Unii dintre ei s-au numit Independent 
considerand ca biserica locala trebuie sa fie autonoma si sa aiba o conducere proprie 
formats din Pastori (sau Prezbiteri) si Diaconi. O alta au fost Separatists deoarece 
doreau sa se separe de Biserica Anglicana considerand ca reformarea acesteia nu mai 
este posibila. 

15 Supranumit si „tulburator de biserica". 

16 Robert Browne, A Treatise for Reformation without Tarrying for Annie. 
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revoltat cre§tini din tot spectral de biserici protestante. B.R White remarca: 
„Cand stirea s-a raspandit a starnit, a§a cum Smyth trebuie sa fi §tiut, un cor de 
oroare si 50c din toate parole spectrului evanghelic de la Episcopali la 
Separatisti" 17 In apararea sa Smyth a afirmat ca absenja unei biserici adevarate 
facea necesar un act radical cum a fost auto botezarea sa pentru a incepe din 
nou biserica. 

Smyth a publicat in anul 1608 un volum intitulat: „Deosebirile din 
bisericile separatiste" . Aici el a vorbit despre: liturghie, inchinaciune, rolul si 
scopul slujitorilor si suportul fmanciar al bisericilor. Smyth a insistat asupra: 
inchinaciunii adevarate - care trebuie sa fie din inima sj nu din carji - 
rugaciunii, cantarii psalmilor considerand ca inchinarea trebuie sa fie 
caracterizata de spontaneitate. El era impotriva folosirii carjii de rugaciuni din 
Biserica Anglicana. In privinja darniciei Smyth considera ca aceasta face parte 
din inchinaciune §i de aceea necredincio§ii nu puteau participa. Cu privire la 
slujitorii bisericii Smyth considera ca exista doua categorii: Pastori §i Diaconi. 

Curand, datorita firii sale nelini§tite Smyth 18 a inceput sa regrete ca s-a 
auto-botezat si a cautat afiliere cu Menonijii. Thomas Helwis impreuna cu un 
grup mic de credinciosj au continuat comunitatea formata din care 1-au exclus 
pe Smyth (el a murit in luna august 1612). 

In aceste condijii s-a infiinjat prima biserica baptista in limba engleza in 
Olanda. Helwys inso^it de parte din membrii grupului au hotarat sa se intoarca 
in Anglia. In anul 1611 au intemeiat biserica baptista in Londra la Spitalfields. 
Aceasta prima mi^care baptista din Anglia a fost cunoscuta sub numele de 
Bapti§ti Generali 19 . 

Baptistii din Anglia 

Bapti§tii generali 

Bapti§tii Generali s-au numit a§a datorita convingerilor lor arminiene in ce 
prive§te in|elegerea mantuirii. In anul 1612 Thomas Helwis a scris o carte 
intitulata „Scurta declarafie asupra misterului nedreptajii" 20 in care pe langa un 
atac puternic la adresa Bisericii Anglicane facea §i o aparare a liberta^ii 
religioase. El a adresat un exemplar din acesta carte regelui Iacob I insotita de 
un apel la toleranja 21 . Regele nu a primit cu entuziasm mesajul lui Helwys §i a 
dispus arestarea §i intemni|area acestuia. Helwys a fost inchis in inchisoarea 
Newgate unde a §i murit in anul 1916. 



17 B.R. White, "The Frontiers of Fellowship between English Baptists, 1609-1660," 
Foundations 11 (iulie-septembrie 1968): 245 

18 Se pare ca Smyth a fost o persoana foarte schimbatoare. La inceput a fost Anglican, 
apoi Puritan, apoi Separatist, apoi Baptist si apoi Menonit. Cu ocazia fiecarei schimbari 
el considera ca s-a schimbat spre mai bine. 

19 General Baptists 

20 Thomas Helwis, A Short Declaration of the Mysterz of Iniquity 

21 Vezi pagina 4. 
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Helwys a fost urmat de catre John Murton care impreuna cu un alt membru 
al bisericii Leonard Busher au continuat sa scrie aparand libertatea religioasa. 

In jurul anului 1620 pe langa biserica din Londra s-au infiin^at biserici 
Baptiste Generale la: Lincoln, Coventry, Salisbury and Tiverton. Cre§terea 
acestora fost importanta, a§a ca in anul 1650 erau peste 47 biserici. 

Intre Baptistii englezi si Menoni^ii olandezi a existat pentru mai multa 
vreme o corespondent dar aceasta nu a dus la medierea diferen(elor din tre cele 
doua grupari care au ramas in partasie dar separate. 

In dialogul sau cu Meonffii, John Smyth a formulat o Marturisire de 
credin(a personala in anul 1608 §i una in anul 1611. Helwys a luat si el parte la 
formularea marturisirii din 1611 (O declarafie a credinfei poporului englez care 
a ramas in Amsterdam, Olanda 22 ). In Anglia, Baptistii Generali au formulat 
cateva Marturisiri de credin(a in momente critice ale dezvoltarii lor (1651, 
1660, 1679, 1691, 1704). Un alt mod de afirmare a identitajii Baptistilor din 
Anglia a fost prin incercarea de a clarifica diferen^ele dintre ace§tia §i Menoniji. 
Astfel, mijlocul secolului al XVII-lea multi Bapti§ti Generali au acceptat o 
declarable doctrinara numita „Cele §ase principii" declarable intemeiata pe textul 
din Epistola catre Evrei 6:1,2. 23 In jurul anului 1644 sj Baptistii Particulari au 
acceptat „Cele §ase principii". Nu toji Baptistii Generali au fost insa de acord cu 
„Cele §ase principii" §i de§i s-a ajuns la un compromis potrivit caruia se folosea 
atat „Marturisirea de credinja din 1660 §i „Cele §ase principii" in cele din urma 
hrfelegerea nu a rezistat §i a dus la formarea unei adunari separate a Baptistilor 
de Sase Principii in anul 1 690 24 . 

Bapti§tii Generali au prejuit parta^ia dintre adunari si au acordat importanta 
Asociatiilor locale de biserici §i Adunarii Generale. Deoarece au acordat o 
autoritate destul de mare organiza^iilor menjionate uneori s-a ajuns la abuzuri 
din partea acestora. Dupa anul 1689 activitatea Baptistilor Generali a intrat in 
declin. 

Bapti§tii particulari 

Bapti§tii Particulari au primit acest nume datorita faptului ca susjineau 
doctrina calvina a predestinarii potrivit careia Isus a murit numai pentru cei 
alesL Miscarea a aparut din cadrul mi§carii de Independent §i 
Congregationali§ti din Londra. O biserica Independents a fost infiku;ata in 
cartierul Southwark din Londra. Biserica se mai numea §i biserica „Jacob- 
Lathrop-Jessey" in cinstea primilor trei pastori: Henry Iacob, John Lathrop sj 
Henry Jessey. Jacob Henry (1563-1624) a studiat la Oxford §i a fost ordinat in 
cadrul Bisericii Anglicane. In timpul unei calatorii in Olanda se pare ca 1-a 
intalnit pe Robert Browne §i a devenit un simpatizant al Separati^tilor motiv 



22 A Declaration of the Faith of English People Remaining at Amsterdam in Holland 

23 Una din practicile stahilite in "Cele sase principii" a fost punerea mainilor peste cei 
botezad si peste cei incredintati cu o lucrare de slujire in cadrul adunarii. 

24 Lumpkin, Baptist Confessions of Faith, 222. 
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pentru care a §i fost intemni(at pentru o vreme intr-o inchisoare locala in anul 
1603. 

In acela§i an a semnat „petitia milinari" cerand reforme in Biserica 
Anglicana §i mai multa toleran(a. Jacob Henry a continuat lucrarea reformatoare 
iar in anul 1616 a infiinjat impreuna cu al|i separati§ti biserica independenta 
din Southwark. Jacob a slujit biserica timp de 9 ani dupa care a plecat in 
Virginia si a fost urmat de catre John Lathrop care a pastorit biserica timp de al|i 
noua ani. In urma intemni|arii acestuia in anul 1 632 a fost urmat de catre Henry 
Jessey. 

In anul 1633 mai mul(i membri din aceasta biserica sub conducerea lui 
Samuel Eaton §i Richard Blunt au ajuns la convingerea ca botezul credin(ei prin 
scufundare este forma pe care o invaja Sfanta Scriptura. Ulterior acestor lideri li 
s-au adaugat William Kiffin §i John Spilbury. Astfel s-a constituit prima biserica 
cre^tina a bapti^tilor particular^ 25 In general numele de baptisti a fost dat acestor 
credincio§i de cei care ii dusmaneau. Ei preferau numele de frate dar criticii lor 
i-au numit anabapti§ti §i baptisti pentru a crea o imagine defavorabila mi^carii. 
Bapti§tii Particulari au incercat sa i§i defineasca identitatea teologica formuland 
in anul 1644 prima lor Marturisire de credin(a 26 . Aceasta a devenit un standard 
pentru Bapti§tii calvinisti din Anglia ^i mai tarziu din Lumea noua. 

Dupa perioada de libertate religioasa de care s-au bucurat in timpul 
Razboiului civil §i al Protectoratului lui Oliver Cromwell, Bapti§tii din Anglia 
au suferit persecu^ii mai ales datorita faptului ca unii dintre ei au participat in 
miscarea A cincea monarhie. Aceasta era o mi§care radicala cu idei milenariste 
care credea in iminenta insaurare a conducerii lumii de catre Dumnezeu potrivit 
datelor pe care credinciosii le propuneau in urma interpretarii carjii Daniel. 
Temandu-se de anarhie Oliver Cromwell a prigonit miscarea arestand liderii §i 
desfinjand adunarile. 

O alta dezvoltare intre Bapti^tii din Anglia a fost aparijia Bapti§tilor de ziua 
a §aptea. Dezbaterea cu privire la adevarata zi de inchinare pentru cre§tini, 
duminica sau sambata (ziua Sabatului evreiesc) a avut loc §i in cadrul Bisericii 
Anglicane. Cartea Doctrina despre Sabat a lui Nicolas Bownde a fost interzisa 
de catre biserica na^ionala dar dezbaterea a continuat intre Puritani. Se pare ca 
la sfar§itul anilor 1650 au existat eel pu^in doua biserici Baptiste de ziua a 
§aptea in Anglia 27 . 



25 Grupul de credinci§i care a ramas in biserica independenta a fost condusi de Laudat- 
fie-Domnul Barebone. Credinciosii se intalneau in casa lui Barebone numita si 
„incuietoarea si cheia". Barebone mai avea doi frati si toti trei au decis sa isi schimbe 
numele ca marturie crestina. Se spune ca un frate se numea Hristos-a-venit-in-lume-ca- 
sa-mantuiasca Barebone si celalalt Daca-Hristos-nu-a-murit-tu-ai-fost-condamnat 
Barebone. 

26 Se pare ca aceasta a fost inspirata de Marturisirea de credin^a separatista din anul 
1596. 

27 Bill Leonoard Baptist Ways, Judson Press, Valley Forge (2003), p. 34. 
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Persecutiile celor care nu s-au conformat (nu au acceptat Biserica 
Anglicana) au continuat sub diferite forme 28 . Bapti§tii din Anglia au ca^tigat un 
grad mai mare de tolerar^a in timpul lui Iacob al II-lea iar din punct de vedere 
legal toleranja a fost ca^tigata prin promulgarea Actului de toleranfa din anul 
1689. 

Inceputuri in America de Nord 

In America de Nord baptistii au cunoscut o dezvoltare rapida. Istoria acestei 
dezvoltari poate fi impartita in trei perioade. Prima perioada este cea coloniala 
care a avut loc intre anii 1620-1776. A doua perioada a fost perioada 
expansiunii misionare intre anii 1776-1845. Ultima perioada poate fi 
considerate a fi inceput in vremea razboiului cu Mexic pana in zilele noastre. 

Primele incercari misionare creatine au fost facute de catre coloni^tii 
spanioli care au incercat sa implanteze catolicismul fara a avea un success prea 
mare. Ei au fost urmati de exploratorii francezi secondati de calugarii iezuifi 
dar nici ei nu au avut un success foarte mare. 

Printre emigrant care au inceput sa vina in America (coloniile din America 
de Nord au dobandit independent intre 1776-1787) s-au aflat foarte multi 
europeni care fusesera prigonifi in |arile din care veneau pentru credin^a lor 
religioasa. Unii dintre ace§tia erau dizidenji din Anglia §i altii hughenoti din 
Franca §i Olanda. Hughenofii francezi erau de origine calvina dar s-au integrat 
cu reformatorii olandezi sau in alte religii protestante. Emigrant englezi erau in 
majoritate nonconformist apartinand in principal fie congregationali§tilor, 
bapti§tilor sau prezbiterienilor. Toate aceste grupari imparta§eau doctrina 
separarii bisericii de stat. Coloni§tii care au venit in America s-au asezat in 
Noua Anglie si majoritatea erau calvini motiv pentru care au introdus principiul 
aplicat la Geneva de catre Calvin §i anume ca drepturile civile sunt subordonate 
calitatii de membra al bisericii. Astfel numai membri bisericii aveau dreptul de 
a vota §i de a gestiona treburile publice. Totodata se puteau lua masuri 
disciplinare severe impotriva celor care incalcau ordinea publica §i chiar 
disciplina bisericeasca. Este interesant ca ace§ti puritani englezi, care au militat 
pentru libertate religioasa pentru ei in Anglia au ajuns ca in colonia Noua 
Anglie sa refuse aceast libertate altora. 

Roger Williams si biserica din Providenja 

Roger Williams s-a nascut in anul 1600 in familia unui comerciant. A 
studiat teologia la Universitatea din Cambrige si se pare ca avut un talent 
deosebit pentru invajarea limbilor straine. Deoarece a dobandit convingeri 
separatiste a decis sa emigreze in America pentru a scapa de persecujia din 
Anglia. Aici el a ajuns la Boston, in anul 1631 si a acceptat pozijia de pastor. 
Foarte curand a inceput sa fie nemul^umit de organizarea teocratica din Colonic 



28 De exemplu cunoscutul autor John Bunyan, Pastor al bisericii din Bedford a fost inchis 
timp de 12 ani (1660-1672) in timpul acestei persecufii. 
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Datorita impotrivirii exprimate fa(a de impozitul ecleziastic §i a faptului ca era 
un aparator al ideii ca terenurile folosite de colonisti trebuie cumparate de la 
indieni Williams a fost invinuit de vederi anabaptiste. Opinia lui sa ca terenurile 
indienilor ar trebui cumparate venea ca o impotrivire faja de un decret al regelui 
Angliei prin care acesta decidea ca terenul din coloniile americane este al sau 
deoarece dejinatorii de drept ai terenului adica indienii erau pagani. Williams 
conisdera ca din moment ca indienii sunt proprietarii legitimi ai acestor terenuri 
motiv pentru care acestea ar trebui cumparate. 

Datorita atitudinii sale in ianuarie 1635 autoritajile autoritatile au vrut sa il 
aresteze §i sa-1 imbarce pentru a-1 trimite inapoi in Anglia. Williams a aflat de 
planurile autoritajilor si impreuna cu cajiva credincio§i au fugit dejucand astfel 
planul acestora. In perioada in care au fugit de autorita(i grupul a suferit de 
foame §i frig §i au fost ajutaji de indieni care i-au primit bine (Williams 
cuno§tea limba indienilor). 

Primavara ei au cumparat un teren de la indieni si au intemeiat colonia 
Providenja. Ora§ul a fost incorporate in anul 1638 si a adoptat o constitute 
Dupa objinerea din partea regelui Angliei a unei care (in anul 1644) pentru 
fondarea statului Rhode-Island, orasul Providenja a devenit capitala primului 
stat care garanta libertatea religioasa. 29 Williams nu era Baptist dar era convins 
ca exista o legatura directa intre botezul copiilor si legatura dintre biserica si 
stat, legatura pe care o critica. 

Prin studiul Bibliei grupul a decis sa se conformeze poruncilor lui Hristos si 
sa se separe de modelul crestinatajii existent in colonii. Astfel, in luna martie a 
anului 1639 Williams 1-a botezat pe Ezechiel Holiman care era un vechi 
membra al bisericii sale dupa care Holiman 1-a botezat pe Williams iar acesta a 
botezat inca 11 persoane. Astfel a fost intemeiata una din primele comunita^i 
baptiste din America. 

Roger Williams a fost intotdeauna convins ca doctrina §i practica baptista 
sunt cele mai apropiate de invajatura Noului Testament dar datorita 
temperamentului sau nelinistit el a ajuns sa se indoiasca de valabilitatea 
botezului pe care 1-a primit deoarece considera ca in infaptuirea acestuia nu s-a 
respectat succesiunea apostolica. Pentru acest motiv el a parasit biserica §i a 
devenit un „cautator", nefiind atasat de nici un grup religios. El nu s-a mai 
interesat nici de afacerile publice ale coloniei dar a lucrat pentru evanghelizarea 
altor colonii precum si a indienilor fiind totodata autor a numeroase carji cu 
subiecte diferite. 

De§i Roger Williams a fost Baptists numai timp de un an, principiile 
propuse de el au ramas importante pentru baptisti si au devenit aspecte specifice 
ale credintei baptiste. Totodata el a intemeiat misiunea printre indieni, s-a opus 
vanzarii de arme si bauturi alcoolice acestora §i s-a luptat ca pamanturile de la 
indieni sa fie luate numai prin cumparare si pe baza unei nrfelegeri. Deoarece a 
invajat cateva limbi ale indienilor a reusit sa le foloseasca in predicare §i chiar 



' Vezi pagina 5. 
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in arbitrarea disputelor dintre indieni. Mesajul sail promova absoluta libertate 
pentru toti, separarea bisericii de stat. Pentru a sus(ine aceasta pozi(ie el a folosit 
un exemplu foarte sugestiv referindu-se la cele doua table ale lui Moise. Pe 
prima tabla se gasesc relajiile omului cu Dumnezeu, iar pe tabla a doua se 
gasesc rela(iile dintre oameni. Dupa opinia sa statul §i magistra(ii trebuie sa se 
ocupe cu judecarea rela(iilor dintre oameni, care sunt expuse pe tabla a doua. 
Roger Williams a fost un adept al democrajiei motiv pentru care in prima 
colonie infiin(ata de el s-a introdus principiul democratic in conducerea statului. 

John Clarcke si biserica din Newport 

De§i istoricii dezbat daca Providen(a sau Newport a fost prima biserica 
baptista din America se pare ca primul botez prin imersiune a avut loc la 
Newport. Se pare ca eel care a introdus practica a fost Mark Lucar un emigrant 
din biserica baptista particular^ din Spilsbury, Londra. 30 Conducatorul 
comunita(ii baptiste infiin(ate in Newport, Rhode Island a fost John Clarke 
(1609-1676) care s-a nascut in localitatea Westhorpe din regiunea Suffolk a 
Angliei. El a fost un om educat ca medic §i a emigrat in America in anul 1637 
impreuna cu so(ia. Initial s-au stabilit la Boston dar nu au ramas mult timp aici 
pentru ca au fost invinuip de anabaptism. In anul 1938 s-a mutat in Rhode- 
Island, a fondat ora^ul Portsmouth §i a devenit conducatorul adunarii separatiste 
de acolo. In anul 1939 cu ajutorul lui Williams fondat ora§ul Newport pe teren 
cumparat de la indieni. In anul 1644 adunarea condusa de Clarcke era in mod 
evident baptista de§i exista opinii ca biserica ar fi putut deveni baptista inca din 
anul 1641. 31 

Convingerile sale religioase erau ale bapti§tilor particulari. Clarcke a ramas 
pastor al Bisericii New-Port pana la moarte sa in anul 1676 cu excep(ia unei 
perioade (1652-1664) cand s-a reintors in Anglia pentru a incerca sa ob(ina 
drepturi legale pentru colonie. Aici el a fost nevoit sa ramina timp de 12 ani 
perioada in care predicat, a practicat medicina §i a avut ocazia sa reprezinte 
comunitatea Newport in Parlament. In cele din urma colonia a primit drepturile 
legale la 8 iulie 1663 devenind practic primul stat in care libertatea religioasa 
era garantata tuturor. 32 Documentul afirma ca ceta(enii din Rhode Island "au 
declarat in mod liber ca este foarte mult in inima lor (daca li se permite acest 
lucru) sa conduca un experiment plin de via(a in care un stat civil infloritor sa se 
intemeieze §i sa se men^ina... cu o libertate deplina a con^tiin(ei religioase." 33 

In biserica din Newport au aparut §i probleme disciplinare deoarece pe 
langa John Clarke §i majoritatea membrilor bisericii care erau baptisti 



30 Bill Leonoard Baptist Ways, Judson Press, Valley Forge (2003), p. 76. 

31 Leon McBeth, The Baptist Heritage, Broadman Press, 1987, p. 138 

32 Bill Leonard citeaza in volumul sau (p. 76) pe istoricul Carl Bridenbaugh care 
considera ca Rhode Island a fost „primul stat secular din vremurile moderne" §i a 
anticipat astfel dezvoltarile ulterioare care au dus la formarea Amercii moderne. 

33 Bill Leonoard Baptist Ways, Judson Press, Valley Forge (2003), p. 76. 
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particulari se gaseau si membrii care erau baptisti generali. Acestia mai erau 
numiji si "baptisti de sase principii" datorita insistent lor asupra celor sase 
principii din Epistola catre Evrei 6:1-2. Totodata baptistii particulari nu 
sustineau punerea mainilor peste noii convertiji si aceasta practica a devenit 
semnul vizibil al deosebirilor dintre cele doua grupari. O alta deosebire consta 
si in modul in care foloseau cantare in inchinare. 

In anul 1665 biserica din New-Port s-a divizat cand 21 de membri s-au 
separat si au format biserica baptistilor generali. Williams Vaugham a condus 
schisma si a slujit apoi ca pastor. Dupa ca|iva ani ei au mai format doua sau trei 
biserici. In anul 1697, James Clarke, nepotul lui John Clarke a fost ordinat ca 
pastor al acestor biserici. 

O alta schisma a aparut in anul 1671 cu privire la ziua de inchinaciune si 
anume daca aceasta trebuie sa fie Jinuta duminica sau sambata. Stephen 
Mundfond a fost numit primul baptist de ziua a saptea in America. El a venit la 
New-Port in anul 1665 s-a atasat de biserica si a inceput sa propovaduiasca 
punctul sau de vedere cu privire la ziua de sambata. Fiind un om staruitor a 
castigat cajiva adep^i pentru idea lui. La inceput acestia nu au parasit biserica ci 
se inchinau in ziua intaia impreuna cu tosi membri si apoi se inchinau si in ziua 
a saptea. Probleme mai serioase au aparut cand sabatarienii nu au mai venit la 
inchinaciune in ziua intaia. Astfel in anul 1671 grupul s-a despar^it de biserica si 
au devenit Baptisti Sabatarieni. 

In anul 1670 baptistii generali se adunau periodic in Rhode-Island pentru 
partasie si zidire personala. Se presupune ca aceasta ar fi fost prima asociajie 
baptista din America dar nu sunt evidence formale cu privire la existen^a unei 
organiza^ii. 

Dezvoltare si persecute 

Intre timp s-au organizat si alte biserici si timp de mai bine de un secol 
credinja baptista s-a raspandit in America de Nord si datorita prigoanelor desi 
bisericile majoritare erau protestante, anglicane, calviniste si prezbiteriene. 
Baptistii reprezentau ramura de stanga a protestantismului si au consituit o 
minoritate prigonita mai ales in Noua Anglie. Printre cei prigoniji poate fi 
amintit Henry Dunster, primul presedinte al universitajii Harward, care a fost 
destituit pentru ca a negat valabilitatea botezului copiilor mici. El a infiinjat 
prima biserica baptista din Boston in anul 1665. Situa^ia aceasta dificila a durat 
pana in anul 1688 data cand in Anglia revolutia a instaurat o monarhie 
constitutionals. Cu aceasta ocazie s-a acordat libertate religioasa tuturor 
crestinilor in afara de catolici, masura care s-a extins in anul 1691 si in coloniile 
engleze din America. 

Persecujiile la care au fost supusi baptistii au favorizat raspandirea lor. Un 
asemenea exemplu este refugierea unor membri din biserica baptista din Boston 
la Kiterim. De aici ei au intrat in Carolina de Sud unde au fondat la Charleston 
prima biserica baptista in sudul Statelor Unite ale Americii. De asemenea, in 
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colonia Pensylvania formata din Quaqeri s-au refugiat mulji bapti§ti din 
teritoriile invecinate. Aici au avut libertate putand sa se dezvolte potrivit 
credintei lor. Mai tarziu in aceasta parte a Americii au venit mulji emigrant 
bapti§ti din "Tara Galilor. 

Incheiere 

Miscarea baptista a facut parte dintr-o tendinja care a anticipat in unele 
aspecte modernitatea. Atitudinea avangardista nu a fost intenjionata ci a fost 
rezultatul convingerii ca Dumnezeu s-a descoperit omului in Isus Hristos §i de 
aceea omul trebuie §i poate sa traiasca in ascultare de Isus Hristos, calauzit fiind 
numai de Sfanta Scriptura. Poate ca uneori optimismul baptistilor si al tuturor 
celor care au urmat acest mod de gandire s-a dovedit a fi prea mare in contextul 
complex §i nuanjat al societajii umane dar aceasta viziune nu a parasit niciodata 
spiritul credinciosilor cre§tini baptisti. Ea este exprimata prin expresia: Biblia 
plus - minus nimic. 

Preocuparea fa^a de identitatea confesionala poate sa para anacronica intr- 
un veac al globalizarii in care toate eforturile se depun pentru a integra diferitele 
identita^i in una comuna. In mod cert, lumea moderna, nu apreciaza tendinje de 
tipul celor confesionale incercand deoarece acestea nu par sa promoveze 
dialogul §i injelegerea reciproca. Lucrarea de fa^a nu este scrisa dintr-o 
preocupare sectara ci din dorin^a de a face cunoscuta contribu^ia pe care 
mi§carea baptista a adus-o in Cretinism. Aceasta contribute nu este o inova^ie 
ci o provocare de intoarcere la sursa adica la Scriptura ca singura autoritate 
unde omul poate gasi marturia descoperirii de sine a lui Dumnezeu. 

Problematica religioasa este una importanta chiar si intr-un veac al 
globalizarii deoarece omul regase§te in religie sfera unde poate apela la 
nojiunea de adevar. Se poate observa astazi ca si omul secularizat pentru care 
aparent religia nu inseamna mai mult decat o tradijie de obiceiuri, in momentele 
in care identitatea sa este provocate este gata sa adopte discursul religios §i 
odata cu el identitatea propusa de acesta. Este elocventa si totodata dramatica 
experienja fostei Yugoslavii unde dupa zeci de ani de comunism §i ateism 
oamenii au descoperit peste noapte ca de fapt identitatea lor este intemeiata in 
diferite religii (Islam, Cretinism) sau confesiuni creatine (Catolicism, 
Ortodoxie). 
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Argumente in favoarea teoriei ^tiinfifice a proiectarii inteligente a 

universului 

Conf. dr. loan Strainescu 
Institutul Teologic Baptist din Bucuresti 

Rezumat : In ultimii 20 de ani, ideea proiectarii inteligente a universului §i in 
special a fiintelor vii a cunoscut o puternica audienja atat in cercurile §tiin|ifice 
cat §i in cele filozofice. Acest interes se datoreaza faptului ca dezvoltarea in 
ultimii ani a informaticii, fizicii, astronomiei §i in special a biologiei statistice a 
aratat ca sistemul solar in special, dar si pamantul, inclusiv cu atmosfera §i 
litosfera sa (inclusiv proprietajile moleculei de apa) au fost special proiectate 
pentru beneficiul uman (asigurarea viejii pe pamant §i in special a viefii umane). 
In plus structurile ADN-ului §i respectiv a aminoacizilor in structura unei 
proteine, reprezinta limbaje realizate prin diferite coduri, care conjin evident 
informal complexe. Aceste informajii au putut fi transferate in memoriile ADN 
de catre un proiectant §i tot mai mulji savan|i sj filozofi inclina sa accepte ca 
asemenea informal complexe nu au putut fi inmagazinate in mod aleatoriu. 
Prin metoda de inferenja abductiva, se intrevede in viitor trecerea de la modelul 
creationist §tiin|ific la o teorie stiinfifica a creatiei. 

1. Scurt istoric. 

Ideea creajiei a fost puternic susjinuta de majoritatea oamenilor de §tiin^a de la 
sfarijitul secolului al XIX, printre care: Robert Boyle, Michael Faraday, James 
Clerk Maxwell, Gregory Mendel §i Louis Pasteur. Lista poate fi extinsa cu: 
Virchow, Cuvier, Agassis, Morse, Dalton, Isaak Barow §i Seth Ward fondatorii 
Societajii Regale din Marea Britanie. 

Multi ani dupa aparijia tratatului Principia al lui Newton, care 
prezenta legile mecanice care opereaza in univers, majoritatea filozofilor §i a 
oamenilor de stiinja a acceptat viziunea §tiin^ifica a universului conceput de o 
inteligenja, un Creator. De altfel Isaac Newton a scris : „This most beautiful 
system of the sun, planets, and comets, could only proceed from the counsel and 
dominion of an intelligent and powerful Being" 

In momentul in care baza cre§tina a stiin^ei a fost uitata (sau in sfarsit 
a fost ignorata ), au aparut idei care au cautat sa evite necesitatea unui Creator 
pentru inceputuri sau in prezent pentru men^inerea legilor de guvernare ale 
universului. 

Astfel in timpul lui Spinoza si Kant universul a fost considerat 
"inchis". In concordanja cu Kant, nu mai trebuie sa gandim ca Dumnezeu 
trebuie sa mai intervina. "Functia providen|iala a lui Dumnezeu a fost separata 
§i inchisa in rai, astfel ca §tiinja §i religia exista si functioneaza separat". 

In ultimii 100 de ani de dupa aparijia lucrarilor de baza ale lui Darwin, 
oamenii de §tiinja §i respectiv filozofii au acceptat punctul de vedere naturalist 



32 Jurnal teologic, vol 3, 2004 

ca oamenii ca §i fiinjele vii sunt produsul aleator al forjelor care actioneaza pe 
pamant §i in intregul cosmos. Ideea de proiectare inteligenta a fost exclusa de 
Darwin din biologie, argumentand ca selec^ia naturala produce o aparenta 
proiectare inteligenta in cazul organismelor vii. Savanjii au fost a§a de surprin§i 
de regularitatea naturii incat au reu§it sa-1 inlocuiasca pe Dumnezeu cu natura. 

Metodele tradi^ionale ale §tiin^ei si necesita^ile pragmatice ale 
tehnologiei, care acompaniaza expansiunea §tiin}ei, au dus la dezvoltarea 
vertiginoasa a stiinjei in ultimul secol. Astfel marile descoperiri in teoriile 
cuantica §i ale relativitajii in fizica, decodificarea ADN-ului, procesul eredita|ii, 
descoperirile din medicina moleculara §i mai ales revolujia din domeniul 
computerelor a readus in atenjia tuturor problema proiectarii (designului) 
intregului cosmos si in special a fiin^elor vii, inclusiv a omului. 

In prezent proeminenji oameni de stiinja accepta ideea de proiectare a 
universului. Au aparut in ultimii ani un numar impresionant de car^i §i articole 
§tiin|ifice in aceasta direcjie. Desigur, influence cele mai mari in acceptarea 
conceptului de proiectare a universului, le-au avut descoperirile din cadrul 
microbiologiei, cercetarile din domeniu biologiei statistice sj respectiv din 
domeniul informaticii. 

Astfel, odata cu sporirea cuno§tin^elor despre complexitatea biologica 
a aparut un impas pentru evolu|ioni§ti in explicarea teoriei originii fiin{elor vii 
pe cale naturalista evohtfionista, a§a cum a s-a aratat eel mai elocvent in cartea 
editata de Charles TAXON §i colectiv [1]. Desigur cea mai mare problema o 
ridica originea cantitajii masive de informa^ie cuprinsa in codurile genetice ale 
fiin^elor vii. In ciuda speculator facute de naturali§ti, in prezent biologistii 
profesionisti ca §i matematicienii §i biologii statisticieni sunt tot mai convinsi ca 
prezen|a viejii pe pamant se datoreaza unui proiect inteligent. 

2. Metoda de inferenja abductiva 

Metodele de inferen|a clasice, in §tiinta sunt [2]: 

• Metoda de inferen^a inductiva; 

• Metoda de inferen^a deductiva. 

Rationamentul inductiv 

Prin rajionamentul inductiv, gandirea umana poate detecta 
similaritajile sau / §i diferen|ele fenomenelor naturii sau a obiectelor din natura 
sub forma unor formulari generale. 

Acest ra^ionament este un model de gandire umana care este folosit cu 
precadere in stiinjele empirice §i care consta intr-o inferenja (operate a gandirii 
prin care se trece de la un enunj la altul) de la enunjuri singulare (descrieri, 
observa|ii, experimente, calcule facute cu anumite marimi, generalizari), la 
enun^uri universale, la ipoteze sau teorii. 

Referitor la rajionamentul inductiv, au aparut o serie de critici printre 
care cea lui Karl R.Popper [3] care sus^ine: "Este insa departe de a fi ceva de la 
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sine injeles ca suntem indreptatiti sa inferam enun^uri universale din enunjuri 
singulare, oricat de numeroase ar fi acestea...". 

Au aparut o serie de discujii intre logicieni §i filozofi referitor la: 
"daca §i in ce condrfii sunt indreptajite rajionamentele inductive?". In 
matematica induc|ia completa este in general acceptata fara alte observajii. 

Rationamentul deductiv 

Prin ra^ionamentul deductiv se pot objine noi concluzii sau relajii din 
generalizari mai extinse. In ultimii 150 de ani, acest rajionament a fost mult mai 
pu|in utilizat in comparable cu perioada Evului Mediu. TotusJ un exemplu deja 
clasic de utilizare a rajionamentului deductiv este objinerea ecuajiei diferen^iale 
a lui Schrodinger pentru deplasarea unui electron dupa o singura direc^ie, de 
exemplu axa x, in 1926. El a pornit de la ecuajia hamiltoniana care descrie 
variajia temporara a diverselor amplitudini dar care este foarte complexa §i a 
objinut o relajie relativ simpla, dar foarte utila pentru fizicieni care a dus la 
realizarea semiconductoarelor industriale de tipul diode, transistoare, tiristoare 
etc. 

Adesea rajionamentul deductiv a fost considerat ca opus 
rationamentului inductiv. 

Cel mai important lucru este ca cele doua rajionamente impreuna 
formeaza cele doua faze clasice ale cunoasterii umane. Aceste ra^ionamente 
utilizeaza axioma [2]: O cauza poate avea mai multe efecte, dar nici un efect nu 
poate fi mai mare cantitativ §i / sau calitativ cauzei sale. Efectul este totdeauna 
retardat cauzei sale. Prin cele doua rajionamente prezentate mai sus, totdeauna 
cunoscand cauza se determina efectul. 

Rationamentul abductiv 

Acest rajionament a fost definit prima oara in 1870, si reprezinta o 
inferen^a prin experien^a umana. Metoda de lucru abductiva este aplicabila de 
obicei in §tiin^ele istorice, §i ea analizeaza invers plecand de la efect (fenomen) 
spre cauza. Aceasta metoda de lucru redescoperita de curand este in prezent 
mult analizata sj utilizata de oamenii de §tiin{a implicaji in domeniile de studiu 
al stiin^elor istorice, inclusiv cele referitoare la origini, dar §i de alte §tiin^e 
moderne, printre care justijia penala. 

In continuare sunt prezentate cateva aplica|ii ale metodei abductive de 
inferen^a [4] prin care analizand anumite efecte se pot estima cu o anumita 
probabilitate cauzele care le-a produs, §i aceasta pe baza experienjei acumulate 
de specialii-itii din domeniile analizate: 

In prezent, pentru utilizarea rajionamentului abductiv, exista matematic 
definite distinctiile intre ordine §i complexitate. Experien^a acumulata de 
oamenii de §tiinja in ultimul secol poate distinge destul de clar si cu o mare 
probabilitate fenomenele naturale care produc structuri ordonate ca de exemplu: 
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aranjarea cristalina a unor substance solide, modelele hexagonale ce apar pe 
suprafa^a uleiului incalzit, etc. 

Experien(a pe de alta parte a inregistrat o serie larga de exemple 
specifice de mare complexitate: car^ile de toate genurile (mesajele lingvistice), 
picturile §i sculpturile §i in general operele de arta, artefacturile ( in(elegand 
prin aceasta expresie produsele realizate de artizani §i industrie in general), 
acestea fiind produse ale inteligen^ei si nu pot fi realizate de natura. Fiinjele vii 
sunt caracterizate atat prin complexitate cat si prin cantitatea enorma de 
informa^ie inmagazinata in ADN §i proteine, §i prin ra|ionamentul abductiv, 
rezulta ca fiin(ele vii sunt produsul unui Creator (Designer) omniscient. 

Acest lucru il accepta liderul evolutionist biochimistul Leslie E. Orghel 
[12, pag.78] care afirma: „Este extreme de improbabil ca proteinele si acizii 
nucleici, ambii dintre ei avand o structura complexa, au aparut spontan in 
acela^i timp §i acela§i loc". Acest lucru reiese imediat daca (inem cont ca cea 
mai simpla celula - organism - are o structura ordonata formata din eel pu(in 
200 de par^i [8, pag. 163]. Probabilitate de a lega in ordine corecta 200 de parji 
este de 1 la 200!, adica 1 la 10 exp.375. Daca se tine cont ca numarul de 
electroni in universul cunoscut este de 10 exp.130, rezulta ca probabilitatea 
aparijiei celei mai simple celule vii este practic zero. Marcel Golay [13, pag. 23] 
susjine o probabilitate pentru aparijia celei mai simple molecule celulare de 1 
la 10 exp.450 iar Frank B. Salisbury [14, pag. 336] considera ca probabilitatea 
de objinerea aleatorie a unei legaturi ADN este de 1 la 10 exp.600. 

3. Implicafiile ftiinjifice ale introducerii nofiunilor de Protectant §i 
respectiv protect in explicarea originii universului 

Trebuie facuta observa^ia ca in conformitate cu tradijia logicii pozitiviste, 
teoriile §tiin|ifice pot fi distinse (demarcate) de cele ne^tiin(ifice doar prin aceea 
ca teoriile §tiin|ifice sunt mai semnificative. "Tinand cont de verificarea conform 
cu criteriul „mai semnificativ", teoriile §tiin|ifice sunt mai semnificative decat 
filozofia sau ideile religioase, si aceasta pentru ca teoriile §tiin|ifice se refera la 
entita(i observabile, de exemplu: planete, minerale, insecte, plante animale pe 
cand filozofia §i religia se refera la entita(i neobservabile: Dumnezeu, adevar, 
moralitate, etc. Odata cu decesul pozitivismului in 1950, criteriile utilizate 
pentru demarcare §i-au schimbat (inta. 

Astfel proeminentul profesor in filozofia stiin(ei austriacul Karl 
Popper a introdus pentru controlul demarca(iei criteriul falsificabilita(ii [3]. In 
[11, pag. 964], se afirma: „Dar testarea unei teorii inseamna incercarea sa afli 
punctele ei slabe. Si o teorie este testabila daca ea este refutabila...Este a§a 
departe de a fi clar daca noi putem considera ca posibila refutarea teoriei 
naturale a evolu(iei". 

Argumente specifice demarca|iei clasice care se opun teoriei creajioniste 
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In conformitate cu cerinjele argumentelor demarcafiei clasice, teoria 
proiectarii sau a creajiei, este nestiintifica, deoarece: 

• nu explica utilizand legile naturale; 

• invoca neobservabilitatea; 

• nu este testabila; 

• nu este falsificabila; 

• nu are capabilitatea de rezolva probleme. 

a. Primul criteriu este respectat de modelul creationist stiinjific care 
recunoaste si utilizeaza legile naturale actuale si pe care le considera date de la 
momentul creafiei. Legile de baza energetice: legea conservarii naturii si legea 
entropiei ( care include cele doua aspecte: atat energia utilizabila scade in timp 
cat si informajia - inclusiv cea inmagazinata in toate codurile genetice - scade in 
timp de la creafie si pana in prezent) sunt de baza pentru acest model. Din 
contra modelul evolutionist pretinde ca legea entropiei nu este respectata uneori 
si in unele spatii. 

b. Desigur in prezent creafia nu mai poate fi observata, nu poate fi 
testabila si nici falsificata, deoarece creafia a avut loc in trecut iar acum prin 
cele doua legi menfionate mai sus ea este conservata in limitele entropiei. 

In cazul aplicarii stride a legilor naturale clasice ale demarcajiei, 
admijand doar rafionamentele inductiv si deductiv, sunt prezentate in continuare 
limitele disciplinelor stiinfifice, intrucat ele studiaza fenomenele si lucrurile 
naturale in mod empiric (dupa efectuarea de experimente), cantitativ si 
corectabil, de determinare a efectului cunoscand cauza sa. 

Principiul empiric. §tiin|a este bazata pe evenimentele care pot fi 
observate. Din antichitate deja, oamenii de stiin^a au studiat lucrurile si mediul 
lor natural, folosind aparate pe care le-a folosit pentru ca sa extinda abilitatea 
lor de observare. Principiul empiric al stiinjei a fost o cale de definire a naturii 
credintei stiintifice, aceasta s-a bazat intotdeauna pe metodele de testare 
stiinfifica. §tiin^a moderna in prezent pregateste experience pentru a studia 
fenomene si aspecte in conditii speciale de laborator. 

Principiul cantitativ. Fondatorii stiinjelor moderne au pus un accent 
deosebit in investigafiile lor, pe realitatea ce poate fi masurabila. Fizicienii in 
special fac masuratori cantitative in termeni ca: lungime, greutate, volum, 
densitate, etc. Pe de alta parte, valorile spirituale ale umanitatii, (precum 
morala), nu sunt masurabile si ele sunt in afara scopului investigafiei stiintifice 
clasice. 

Principiul corectabilitafii. In timpul efectuarii de masuratori, oamenii 
de stiin^a utilizeaza anumite metode si aparate de masura, a caror precizie creste 
in timp si deci mereu se fac corectii in descrierea fenomenelor studiate. 
Aplicand criteriul strict al demarcafiei, rezulta ca atat creafionismul stiinfific 
cat si evolufionismul stiinfific sunt modele stiinfifice si nu teorii stiintifice [8 
pg.17, 1 pg.2]. 
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Modelul creationist nu poate fi demonstrat intrucat creajia nu se mai 
produce in prezent ca sa fie observabila, ea s-a produs odata, in trecut §i acest 
fenomen nu este accesibil metodei stiinjifice de cercetare. Este imposibil in 
prezent sa se imagineze un experiment §tiinjific care sa descrie procesul 
creajiei nu numai pentru om care ar fi eel mai complicat, dar nici pentru cele 
mai simple vietuitoare; 

Modelul evolutionist nu poate fi demonstrat, intrucat daca evolujia se 
produce §i azi, ea opereaza prea incet ca sa fie masurabila. Tranzijia unui tip de 
organism intr-un organism de tip superior, presupune milioane de ani §i nici o 
echipa de cercetatori nu se poate incumeta sa inceapa un astfel de experiment. 
Aici nu ne referim la micile modificari, care includ muta^iile care se produc in 
cadrul acelea^i specii, (observabile mai u§or daca sunt dirijate de om). 

Caracterul metodologic al §tiin{elor istorice 

Disciplinelor §tiin}ifice istorice sunt caracterizate in primul rand prin 
aceea ca reconstruiesc trecutul si explica prezentul prin referire la trecut. Deci 
disciplined istorice pe langa utilizarea rajionamentelor inductiv §i deductiv 
utilizeaza in mod expres si ra^ionamentul abductiv [5]. In acest caz utilizarea 
rajionamentului abductiv in §tiinja penala, pentru solujionarea cauzei unui 
deces, ce poate fi naturala sau proiectata ( sinucidere sau omucidere) asigura §i 
pentru aceasta integrarea ei in cadrul §tiin^elor istorice. 

Printre cei mai moderni avoca|i a proiectarii inteligente in lumea fiinjelor 
vii sunt Charles Taxton §i Walter Bradley [1], care au contribuit mult la 
introducerea creajionismului stiin{ific ca stiinja istorica, bazaji pe codurile 
informatice ale ADN-ului. Charles Taxton este principalul avocat al 
introducerii rajionamentului abductiv ca metoda de lucru stiinjifica, prin care 
creajia universului §i implicit a fiinjelor vii a fost opera Creatorului omniscent 

[4]. 

Modelul creationist §tiin^ific care este astazi prezentat pe baze axiomatice 
[9,10], poate fi transformat prin completarea setului de axiome in teorie 
§tiinjifica creajionista. Prin utilizarea suplimentara a ra|ionamentului abductiv, 
implicit prin completarea primei axiome din modelul creationist, se va objine o 
teorie creajionista, la care prima axioma va avea urmatoarea enunjare: O cauzd 
poate avea mai multe efecte, dar nici un eject nu poate fi mai mare cantitativ 
si / sau calitativ cauzei sale. Efectul este totdeauna retardat cauzei sale. 
Cunoscdnd anumite efecte, prin analiza informatiilor confinute in ele, se pot 
determinate cauzele care le-a produs. 

4. Concluzie. 

In prezent o mare parte din savanjii care activeaza in domeniile fizica, 
astronomie, istoriei §tiin|elor si majoritatea celor care activeaza in domeniile 
biologie, microbiologie §i biologie statistica inclina spre introducerea metodei 
de rajionament abductiv ca metoda suplimentara de analiza pentru teoriile 
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§tiinJelor istorice, si implicit pentru admiterea teoriei §tiin^ifice a crea^iei 
universului ( implicit a fiinjelor vii) de catre un Creator omnipotent §i 
omniscient. Aceasta rezulta din analiza prezenta a informajiilor existente care 
infirma aser|iunile ca universul a aparut de la sine printr-o explozie inijiala 
nedirijata. Fiinjele vii care au inmagazinata o cantitate uria§a de informajie in 
celule §i codurile genetice, au aparut prin proiectare, probabilitatea ca ele sa 
apara aleatoriu este infim de mica. Aceasta implica trecerea de la modelul 
creationist sTiinJific spre teoria creationist stiurfifica, prin completarea 
axiomelor si propozi|iilor existente pentru modelul creationist [9,10], astfel 
incat teoria creationists §tiin|ifica sa fie independents §i prezentata in 
conformitate cu regulile metateoriei. 
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Intre desert $i cetate 
- o examinare istorico-dogmatica a monahismului primar 34 

Conf. dr. Emil Bartos 

Facultatea de Teologie Baptistd 

Universitatea din Bucure§ti 

Introducere 

Oriunde apare, mai ales pentru privitorul contemporan neinhiat, figura 
monahului crestin duce cu gandul la antichitate. Pentru cei cat de cat ini^ia^i, 
insa, monahul nu arata atat spre antichitate, cat spre continuitatea unui anumit 
tip de spiritualitate crestina de-a lungul a o mie sapte sute de ani. Prezenja lui e 
simbolica si rascolitoare in acelasi timp. Monahul se distinge de ceilalji de 
parca s-ar fi ratacit in lumea noastra moderna (unii dintre noi ar adauga: 
„formata si slefuita de spiritul protestant"), sfidand particularitatea epocii prin 
imbracamintea simbolica, stilul de viaja ascetic, inclinable spirituale 
neobisnuite, adeptul activita^ii nu prin forja brajelor sau minjii, ci a rugaciunii. 
Desigur, monahismul 35 de azi este mult schimbat faja de eel primar. Dar, chiar 
daca modul de existenja si interactiune difera, monahul actual {ine la aceleasi 
idealuri monastice structurate inca in partea a doua a secolului IV. Se pretinde 
insa ca radacinile monahismului ar duce tocmai la via^a si inva^atura fruntasilor 
miscarii crestine din primul secol. Pe ce se bazeaza aceasta presupozi|ie? Ce fel 
de argumente istorice si teologice au sustinatorii acestei teorii? Cat de veridice 
ni se prezinta ele? 

Ceea ce stim azi este ca monahismul crestin a fost si este o miscare 
ascetica insufletita de anahoreza sau retragerea din mijlocul cetajii pentru a 
cauta implinirea spirituals in desert. Miscarea este reprezentata in speja de 
parin|ii desertului si de scolile de monahi, atat din crestinismul apusean, cat si 
din eel rasaritean. Retragerea in vederea atingerii desavarsirii nu trebuie insa 
perceputa ca rupta complet de comunitate sau definitiva. Contactul monahilor 
cu Biserica sau viaja societa|ii era intr-adevar rar, dar exista. Monahul credea ca 
poate sluji mai bine societatea prin rugaciunile lui, rugaciuni ce functionau ca 
un gard de protectie spirituals in fa{a atacurilor demonice. Chiar in desert, 
simbolul singurata^ii, monahul traia pentru cetate, simbolul societajii umane. 
Monahul e una cu lumea si acolo, in sensul ca ii primeste pe to^i in sine prin 
rugaciune. 



3 Lucrare prezentata la Conferin^a Faculta^ii de Teologie Baptista din cadrul 
Universitafii Bucuresti, 27 octombrie 2003 

35 Termenul „monastic" sau „monahism" deriva din grecescul monasterion, folosit in 
antichitate atat pentru monahul ca individ (sau ermitul), cat si pentru asezamintele 
calugaresti. Documentul care atesta eel mai devreme folosirea termenului de monachos 
este un papirus egiptean datat in 324. Cf. E. Ferguson (ed.), Encyclopedia of Early 
Christianity, second edition (New York and London: Garland, 1997), pag. 769. 
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Miscarea monahala s-a manifestat cu intensitate de-a lungul a mai bine 
de o mie de ani de cretinism (incepand cu secolul IV) si a fost, intr-un sens 
strict, o incercare constants de reformare a spiritualitajii creatine. Teologi de 
seama ai Bisericii au susjinut mi^carea inca de la aparijia ei, unii chiar 
identificandu-se cu ea. 36 Istorici renumi^i ai Bisericii ii vad pe ermip ca 
reprezentand timp de cateva secole motorul spiritual al Bisericii. 

Inainte ca monahii sa se organizeze in comunitaji cu reguli specifice ii 
gasim pe asce^i. 37 Ascetismul este o forma de spiritualitate, sa zicem, mai 
individualists §i, in consecinfa, fara formele specifice comunita^ilor monahale. 
Mai mult ca in cazul monahismului, ideile ascetice sunt prezente in scrierile 
biblice §i in exemplele oferite de personajele Scripturii. Noutatea adusa de 
perioada monastics consta tocmai in aplicarea ideilor ascetice intr-un nou cadru, 
in izolare, in pustie sub forma organizata §i sistematizata. Fara indoiala, deci, 
ideile ascetice le-au alimentat din plin pe cele monastice. 

Dupa cum reflects §i titlul acestui eseu, conceptele care descriu eel mai 
bine dinamica mi^carii monahale sunt „de§ertul" si „cetatea". Chiar si in acele 
vremuri, pentru omul ora^ului, de§ertul apare ca o inchisoare. A trai acolo 
insemna a nu simji sau trai viaja a§a cum ne-a fost data e Creator. Ce poate un 
comunitar sa vada frumos in desert? Insa despre frumusetea desertului pentru 
sufletul uman puteau vorbi doar monahii. Ei sunt cei ce-au decis sa paraseasca 
cetatea ca sa descopere frumusejea spirituals a pustiei. Cetatea reprezenta 
lumea; de^ertul izolarea de lume. Lumea apare pentru monahi precum Cetatea 
Distrugerii din Calatoria pelerinului de John Bunyan. Ca §i aici, pelerinul 
trebuie sa paraseasca o lume care i-a sufocat sufletul. Sufletul poate respira 
natural numai in afara cetajii, in pustie. Chilia era mormantul in care pustnicul 
se ingropa fa^a de lume. Inima era noua lui carte de studiu. Aici descoperea o 
alta lume... Astfel, pentru monahi, de§ertul s-a transformat in ora§, a devenit 
desertum civitas. „De^ertul, scrie Peter Brown, era o contra-lume, un loc unde 
se putea ridica o 'cetate' alternativa." 38 Munjii s-au transformat in manastiri. 
Monahii si-au schimbat identitatea §i au ales sa fie flotanji in desert, caci nici 



36 Nume importante care sus^ineau mi§carea in Rasarit au fost: Maxim Marturisitorul 
(580-662), Teodor Studitul (759-826), Simeon Noul Teolog (949-1022), Grigore Palama 
(1296-1359), Nil (1433-1508), Serafim de Sarov (1759-1833), loan de Kronstadt (1829- 
1908). In Apus, lista se continua cu: Atanasie de Alexandria, Rufinus, Ieronim, 
Ambrozie, Augustin, Martin de Tours (370), Honoratus de Aries, loan Cassian (415). 
Benedict de Nursia a scris despre principalele elemente ale vie|ii monahale: trairea 
impreuna in spa(ii speciale, imbracamintea uniforma, atitudinea ascetica, regulile scrise 
pentru grija comunita|ii, ascultarea de superior. 

37 Termenul de „ascet" deriva de la grecescul askesis, exerci(iu, discipline. A fi ascet 
presupune o traire virtuoasa pentru intarirea caracterului. Scopul viefii ascetice era 
restrangerea influen|ei pacatului si largirea cunoasterii mistice si unirii cu Dumnezeu. 
Practicile ascetice sunt strategii umane pentru atingerea scopurilor divine. 

38 P. Brown, Trupul fi societatea (Bucuresti: Rao, 2000), pag. 230. 
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desertul nu era halta finala a pelerinajului lor. Aici doar se formau si se 
inregistrau ca viitori cetateni de onoare ai cerului. 

De obicei, ascetismul si apoi monahismul sunt miscari spirituale care, 
cu precadere, primesc explicajii prin asocierea cu parole lor negative. A fi ascet 
implica a renuirja, a fugi, a lepada. E adevarat, dar este prea piu;in! Oricine 
practica ascetismul stie ca ascetul nu doar pierde, ci mai ales castiga: disciplina, 
intarirea sinelui, construirea unor rela^ii de comuniune noi... In monahism, 
sihastrul este rasplatit de cunoasterea unor noi realitaji. §i ce realitate poate fi 
mai binefacatoare decat unirea cu Dumnezeu sau indumnezeirea? Nu este acesta 
telul suprem al oricarui credincios? 

Modelul parasirii sau fugii de tot ce e impregnat de „spiritul veacului" 
oglindeste modelul biblic asumat de marii spirituali ai istoriei lumii iudaice si 
crestine. Citim in Scripturi ca proorocii se retrageau pentru dialogul intim cu 
divinitatea. Chiar Decalogul ne-a fost dat de Iehova in desert. loan Botezatorul, 
„cel mai mare om nascut din femeie", scrie Origen, „s-a retras, fugind de 
zgomotul oraselor, de asaltarea multimilor si de pacatele oraselor, ca sa se duca 
in pustie, unde aerul e mai proaspat, cerul mai deschis si Dumnezeu mult mai 
aproape." 39 Apostolii au lasat totul si L-au urmat pe Isus. Primii crestini si-au 
vandut averile pentru a le pune la picioarele apostolilor. A fi desavarsit, in 
viziunea Evangheliilor, insemna a vinde tot ce ai, a da la saraci si a-L urma pe 
Isus. Dupa cum, altadata, tanarul bogat L-a cautat pe Isus ca sa ceara si sa 
gaseasca via^a vesnica, asa mirenii de rand ii cautau parin|ii desertului sa ceara 
si sa gaseasca acelasi lucru: „Avva, cum pot fi mantuit?" 

§i totusi, tranzitarea de la cetate la desert ne apare eel pufin nefireasca. 
Ce argumente concrete i-au motivat pe acesti monahi? Unde isi gaseau resursele 
pentru a decide sa locuiasca o intreaga via|a in pustie? Scopul acestui eseu este 
punerea in balanja a principalelor argumente istorice si dogmatice care au stat la 
baza monahismului primar. 40 Metodologic, vom efectua intai o survolare 
istorica (cu prioritate pe monahismul rasaritean), ca apoi sa ajungem in spatele 
gandirii monastice. Ceea ce va arbitra intregul demers va fi raportul dintre 
motivafiile istorice si cele dogmatice care au stat la baza miscarii. 

1. Repere istorice 

Parcursul in prima faza a miscarii monastice era unidirectional: dinspre cetate 
inspre desert. Intr-o faza tarzie, au existat si monahi care au descoperit ca 
idealul lor nu exclude si parcursul invers: dinspre desert inspre cetate. Aceasta 
redirectionare, adevarat, e inregistrata in mai pujine cazuri, dar a existat. 41 



39 Origen, „Din Omiliile la Evanghelia dupa Luca", in Scrieri alese II, PSB 7, pag. 100. 
Cf. A. Guillaumont, Originile viefii monahale. Pentru o fenomenologie a monahismului 
(Bucure§ti: Anastasia, 1998), pag. 101. 

40 Prin monahism primar in^eleg aici perioada cuprinsa intre sfarsitul secolului III si 
mijlocul secolului IV. 
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Faptul certifica inca de la inceput ca miscarea monahala a fost extrem de 
dinamica si, uneori, imprevizibila. 

Desertul si mun|ii au fost primele locasuri ale hermi(ilor (sau 
eremi(ilor). In aparen(a erau zone pu(in locuite de oameni. Monahii insa 
preferau sa le numeasca „arenele de lupta" cu demonii, iar spectatorii nu 
trebuiau sa fie oamenii, ci cerul intreg. Primul lor lider a fost Antonie eel Mare 
(251-356), evenimentele din via(a acestuia fund relatate de catre Atanasie intr-o 
scurta, dar pre(ioasa biografie. Pentru prima oara se folosesc aici termenii 
„monah" si „manastire" (in sens de locuin(a a monahului si nu a grupului de 
monahi) cu referin(a clara la noua miscare. Miscat de chemarea radicals a lui 
Isus adresata tanarului bogat („Vinde tot ce ai, da la saraci si apoi urmeaza- 
Ma!"), tanarul Antonie se supune autorita|ii unui mentor local, apoi se retrage 
douazeci de ani intr-o fortarea(a romana abandonata, pentru ca cei mai mul(i ani 
din via(a (a trait peste o suta de ani!) sa-i petreaca in singuratate. Antonie s-a 
indepartat tot mai mult de comunita(ile aglomerate si seculare, preferand pustia, 
unde a locuit mai bine de saptezeci de ani. Modelul duhovnicesc i-a fost 
proorocul Hie Tisbitul. Desi a ales izolarea, nu era rupt total de viaja Bisericii. 
Antonie a vizitat orasul Alexandria de doua ori: intai, pentru a-i incuraja pe 
crestinii prigoni|i sub Diocletian si, a doua oara, pentru a sprijini pozi(ia 
ortodoxa a Bisericii in lupta contra arianismului. Chiar imparatul Constantin eel 
Mare i-a cerut sfatul prin scrisori. 

Pe drept cuvant, Antonie a fost numit „parintele monahilor" si 
„doctorul Egiptului" 42 . Urmand exemplul lui, desertul Nitria a ajuns sa fie 
populat cu peste cinci mii de anchioriji, care traiau intr-o izolare aproape totala. 
Asistam la un alt exod: de data aceasta „exodul disperarii". Anahoretii 43 isi 
construiau locuinje simple in preajma parin(ilor duhovnicesti ai pustiei. Cu toate 
ca nu formau inca comunita(i distincte, grupurile de anahoreti se organizau cu 
minutiozitate, fiecare ingrijindu-se de adapost, hrana, lucru si, mai ales, de 
rugaciune. Duminica participau la slujba bisericeasca, desi nu se aflau sub tutela 
vreunei biserici locale. Ajutaji de lideri eclesiali - precum Hilarion in Palestina, 
Amonius in Nitria, si Macarie in Egipt -, sihastrii s-au gospodarit in asa- 
numitele lavre (si skete, sau schituri), pie^e in jurul carora si-au construit treptat 
mici locuin|e, insa la distan^a suficient de mare pentru a nu se auzi sau vedea 
unul pe altul. 



41 Cel mai concret caz este al ordinelor catolice din Evul Mediu (cum ar fi ordinul 
franciscan), care au ales sa fie utili societa(ii prin a trai in ea, dar tot pe principii 
fundamentale monastice. 

42 Cf. Viafa lui Antonie 14, PG 87 (965 A), in romane§te Atanasie eel Mare, Scrieri, 2 
volume, trad, si note D. Staniloae, Colec|ia PSB (Bucuresti: Editura Institutului Biblic si 
de Misiune, 1987, 1988). Inaintea lui Antonie il avem pe Paul din Thebes (228-341), 
cunoscut ca primul ermit. 

43 De la anachoresis, retragere. Mai erau numiti eremid, de la eremos, desert, precum si 
sihastrii sau pustnici. 
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Primele comunita(i monahale se conturau inainte de „pacea Bisericii", 
cum mai este cunoscuta cre§tinarea Imperiului de catre Constantin eel Mare. Un 
pas inainte 1-a constituit sistemul cenobit 44 , organizat de Pahomie (290-346) pe 
valea Nilului si raspandit apoi in alte regiuni. Tanar fiind, Pahomie a ajuns sa 
lupte in razboi, a fost luat prizonier §i exilat impreuna cu al(ii in pustie. Aici i-a 
intalnit prima oara pe crestini. Atras de atitudinea milostiva §i de marturiile lor, 
imediat dupa eliberarea din armata, Pahomie decide sa se boteze intr-un sat 
numit Cenoboscia. Scrisoarea lui Ammon ne confirma aderarea defmitiva a lui 
Pahomie la cretinism, dupa incercari ale unor secte locale de a-1 coopta in 
randurile lor. Intr-o zi, plecand in desert sa stranga lemne, aude un glas care ii 
cere sa faca o manastire chiar pe acel loc. Se intoarce acolo cu duhovnicul sau, 
Palamon, §i zidesc o coliba. Dupa moartea lui Palamon, permite formarea mai 
multor colibe in aceea^i zona pentru alji monahi. Pahomie respecta dictonul 
care spune ca „pentru a mantui suflete trebuie sa le aduci impreuna". La inceput 
§i-a ales trei discipoli pe care i-a inva(at prin exemplul personal cum sa traiasca 
o viaja de pustnic. Curand li s-au alaturat un baiat de 14 ani, Teodor, care se va 
dovedi eel mai destoinic ucenic al lui Pahomie. Nu dupa multa vreme, grupul a 
crescut la o suta, asa ca manastirea ca asezamant monastic era un proiect 
inevitabil. S-au construit ziduri, un loc central pentru liturghie, bucatarie, 
magazii §i loca^uri in care traiau intre douazeci si patruzeci de calugari. Munca 
campului se ducea in afara zidurilor, iar negojul cu exteriorul a fost incredinjata 
unor fra|i numi^i de noua comunitate. 

Sistemul pahomian, fundat practic in 323 la Tabennesa („Palmierii lui 
Isis") in Egiptul superior, experimenta un fel de „regulament de viaja interioara" 
ce includea supravegherea dietei, imbracamintei si chiar a loca§ului pustnicilor. 
In paralel, se cautau mereu oportunitaji pentru diferite lucrari filantropice. 
Multe din ideile practice aplicate de Pahomie au fost extrase din Scriptura. 
Idealul comunita|ii monahale era comunitatea Bisericii primare, a§a cum e 
descrisa in Faptele Apostolilor 2. De altfel, oricine intra in comunitate trebuia sa 
inve^e a citi §i memora pasaje largi din Scriptura. Limba comuna in care se 
vorbea si se citea era limba copta. 45 In unele comunitati s-a folosit mai tarziu 
greaca §i latina. 46 Nu au trecut mul|i ani ca sa se constate faptul ca ideile lui 
Pahomie erau dintre cele mai eficace. Noi colonii de monahi s-au format pe o 
raza de 30 de Km, ceea ce a facut sa se ia in considerare centralizarea lor, adica, 
acceptarea unui singur lider §i a acelorasi reguli de convietuire. Ca §i Antonie, 
Pahomie a refuzat hirotonia, de aceea slujbele erau indeplinite de preotii din 
zona. Extinderea comunitatilor cenobite a continuat pe valea Nilului si in alte 
regiuni, a§a ca, la moartea lui Pahomie (de o boala care a decimat comunitatea 



44 In latina coenobium, iar in greaca koinobion (de la koinos bios, viaja comuna), de unde 
§i koinonia, via^a comunala. 

45 O limba derivata din vechea limba egipteana, folosita mai ales in actele de cult. 

46 Una din resursele cele mai veridice despre via^a lui Pahomie si Teodor a fost Vita 



Prima, compusa in limba greaca. 
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monahilor), istoria consemneaza noua manastiri de barba(i si doua de femei, cu 
zeci de mii de calugari activi. 47 

Monahismul s-a raspandit curand si in alte regiuni ale Imperiului 
Roman (mai ales in Siria, Palestina si Asia Mica) prin numeroase pelerinaje in 
Egipt, migrarea calugarilor egipteni sau manuscrisele cu faptele si invajaturile 
parin|ilor desertului 48 . Dar, ca orice miscare spirituala noua, monahismul nu a 
fost scutit de apari(ia multor grupari ciudate sau extreme. De pilda, 
mesalianismul, aparut pe la mijlocul secolului al IV-lea, a etalat o noua forma 
de monahism prin promovarea renunjarii la viaja sacramentala, a ascetismului 
exagerat si accentuarea vedeniilor reale. 49 Alte forme de monahism excludeau 
orice tangen(a fizica cu lumea din jur. Comunicarea se facea prin scrisori, 
deoarece calugarii se inchideau ani de zile in chiliile lor. Stalparii nu atingeau 
pamantul, considerandu-1 spurcat, de aceea traiau pe stalpi de lemn sau aga^i 
pe ramurile copacilor din paduri. Asceza lor nu le pretindea doar renunjare la 
proprieta(i sau nevoi fizice, ci chiar renunjare la miscare, la libertatea de a 
actiona. Manifestarile extremiste trebuiau cumva oprite intrucat nu reflectau 
adevaratul monahism. In Apophthegmata Patrum, un intreg capital se ocupa cu 
incurajarea modera^iei. „Tot ceea ce trece peste normal vine de la eel rau!". 

Turnura cea mai importanta in organizarea comunita|ilor monahale a 
adus-o Vasile eel Mare (330-379), episcop de Cezareea. Datorita lui, Conciliul 
ecumenic de la Calcedon (451), prin canoanele 4 si 8, a integrat monahismul in 
Biserica, episcopii avand rol de supraveghere. Ascetica lui Vasile eel Mare, 
lucrare reper in domeniu, prezinta sistematic si concret principiile si randuielile 
monahale. Numai in comunitate, spunea Vasile eel Mare, credinciosii se pot 
ajuta prin darurile fiecaruia. De aceea ascultarea si marturisirea pacatelor sunt 
esen(iale vie(ii crestine. Unul dintre aceste principii ii incuraja pe monahi sa se 
intoarca in cetate pentru stabilirea de grupuri filantropice. Prin astfel de lucrari, 
monahii au fost rasplatiji de popor (care deja se obisnuisera cu prezen^a lor) cu 
apelativul de „parin(i ai orfanilor". Dimensiunea sociala s-a transformat mai 
tarziu intr-una contemplativa. Calugarii care au imbra^isat acest tip de 
monahism nu se ocupau atat cu munca sociala, cat cu cea spirituala. Ritmul 



47 Cf. Cassian, Inst. IV.I; Paladie, Istoria lausiaca, 32 (93.8). Eremrfii se mai intalnesc pe 
muntele Athos, iar cenobi^ii in diferite manastiri din $arile ortodoxe. 

48 Desi la inceput monahii dispre$uiau scrierile, mai ales cele filozofice, lucrurile s-au 
schimbat inca din secolul IV. Astfel, monahismul a creat un gen diferit de literatura, cu 
tratate ascetice, colectii de ziceri duhovnicesti, predici, scrisori si chiar tratate istorice. 
Dintre ele, remarcam: Istoria lausiaca (Historia Lausiaca) a lui Paladie, Viafa lui 
Antonie (Vita Antonii) a lui Atanasie, Viefile parinfilor desertului sau Istora monahilor in 
Egipt (Historia monachorum in Aegypto) tradusa din greaca in latina de Rufinus, 
Invafaturile parinfilor (Apophthegmata Patrum) si Regulile lui Pahomie. 

49 Pentru mesalieni, botezul este inutil deoarece nu elimina prezenfa raului in suflet si 
nici puterea lui de atractie. Munca, casatoria, milostenia sunt rele pentru ca implica 
lucrari materiale. Rugaciunea era acceptata pentru ca e sursa de iluminare. Un nume 
asociat acestei miscari era Eustatius din Sebaste. 
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vietii era mai dinamic, mai liber, comunita(ile monahale ajungand sa de|in 
proprieta(i §i, implicit, sa fie mai independente, asigurandu-§i in acest fel 
existenja comunitara. 

Ce concluzie poate trage un istoric privind la dinamica monahismului 
primar? O problems perena a istoricului cretin este sa reuseasca a face 
difererrfierea intre marile idei spirituale §i concretizarea lor in istorie. In cazul 
mi§cSrii monastice, distincjia este mai greu de realizat din pricina diversitS(ii 
extraordinare a aplicarii ideii de renun^are, extinsa de la inijiativa simpla a unor 
indivizi in de§ertul Egiptului la complexitatea structurii organizatorice a 
mi§carii monastice pe tot intinsul Imperiului Roman. Ca mi§care istorica, 
monahismul apare pe un plan secundar. Ca mi§care spirituals, poate ca nu e 
prea mult a afirma ca viaja Bisericii patristice §i medievale nu poate fi urfeleasS 
fSrS monahism. De pilda, „Biruin|a Ortodoxiei" de la Conciliul VII se datoreaza 
§i monahilor, care au luptat §i au suferit chiar martiriu pentru a-§i ca§tiga dreptul 
la venerarea icoanelor. Un rol important 1-au avut monahii §i in educajia 
teologica. Unii se ocupau cu traduceri, scrieri spirituale sau consiliere spirituals. 
Aljii au ajuns teologi marcan(i ai Bisericii, patriarhi sau episcopi, cu toate ca, la 
inceput, pozitiile eclesiale erau considerate incompatibile cu idealul monastic. 
Monahismul ridicase standardele vietii crestine intr-atat incat, pe la mijlocul 
Evului Mediu, preotul (care aparjinea inca lumii) nu putea sa se compare din 
punct de vedere spiritual cu monahul (care nu mai apar(inea lumii). Omul 
religios autentic, acceptat universal, era monahul, iar no(iunea de „convertire" 
primea valoarea suprema numai din pricina celui ce a fost gata sa renun(e la tot 
pentru Cristos. 

A§a cum am menjionat in treacat, nu pu^ini istorici vad in apari|ia 
monahismului solujia divina pentru viitoarea dezintegrare morala a societa|ii 
europene. Pe de o parte, centrele monastice, nascute in perioada patristica §i 
conturate in Evul Mediu, se spune ca au intarziat descompunerea morala a unei 
Europe ce tranzita spre o presupusa castigare a liberta(ii de exprimare. Pe de 
cealalta parte, dinamismul spiritual al miscarii monastice s-a diminuat treptat 
atunci cand monahii au acceptat sa posede latifundii §i sa preia pozi^ii eclesiale 
inalte in Biserica si chiar in stat. Acest fapt este dovedit. O data cu intrarea in 
perioada moderna, viaja monahala nu mai func^iona ca o for$ sociala 
profilactica, iar influen(a asupra vietii Bisericii slabea. Astfel, cladit inca din 
start pe considerente strict spirituale §i individualiste, monahismul a incercat 
nivelarea vietii societatii umane prin a se profila si ca for(a sociala, dar a fost 
nevoit sa revina treptat la dezideratul initial, acela de a sublinia aproape 
exclusiv vocajia personala a credinciosului cre§tin. Ordinele catolice infiintate 
intre timp reprezinta un exemplu concret. Era insa prea tarziu. Reac^ia 
reformatorilor la modelul spiritual propus de monahism a fost decisiv. Reforma 
protestanta a tintit nu la reformarea individuals, ci la cea comunitara. §i asta 
pentru ca monahismul nu a fost in stare sa reformeze Biserica, cetatea, ci, 
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eventual, pustia. Or, luptele cele mai grele pentru ca§tigarea oamenilor pentru 
Imparajie s-au dus in cetate. 

2. Resurse teologice 

Cea mai importanta motivate a monahismului ramane idealul renun(arii, 
manifestat concret in castitate, saracie §i ascultare. Care au fost obar§iile 
efective ale acestei motiva(ii? Desigur, nu putem reduce o mi^care de secole la o 
singura sursa. Mai degraba, acceptarea combina(iei de surse ar multumi 
cercetatorii istorici §i teologi. Chiar daca teologia monahismului nu a fost 
precizata oficial in vreun act de Biserica, resursele gandirii monastice au fost 
mereu pomenite. Scrierile parin(ilor Bisericii, documentele comunita^ilor 
monahale, apoftegmele (sau zicerile) parin(ilor de§ertului, biografiile §i 
monografiile rejinute de istorie formeaza un corpus suficient de bogat §i 
obiectiv pentru a descifra reperele teologice ale miscarii monahale. 

Unii istorici §i teologi incearca sa gaseasca radacinile monahismului 
crestin in spiritualitatea religiilor rasaritene (cum ar fi budismul), iar aljii chiar 
in iudaism. Marrou insa crede ca „lipsa unei solupi de continuitate separa 
monahismul nostru de antecedentele sale evreiesti - esenienii de la Qumran, 
terapeujii din Alexandria, descrisi sau idealiza(i de Filon". 50 Marrou face 
referinja la doua mi^cari de tip monahal intalnite in lumea iudaica care, in 
aparen|a, aveau elemente comune cu monahismul cre§tin. 

Filon §i Iosif Flaviu ne informeaza ca grupuri mari de esenieni (in sens 
de „pio§ii" sau chiar de „vindecatorii") au impanzit Palestina si mai cu seama 
de§ertul Engedi inca din secolul II i.Cr. Ei renunjau la casatorie §i legaminte, se 
imbaiau des, purtau haine albe §i traiau izolat de lume. 51 La fel ca in 
comunita^ile monahale, un alt grup, numi^i therapeutes 52 sau slujitori, exersa 
disciplina spirituals §i trupeasca, membri lor posteau, cantau imnuri §i psalmi la 
intalnirile lor, aveau mesele simple, accentuau rugaciunea in liniste sau discutau 
textele sacre. 53 Spre deosebire de alte grupari, terapeujii acceptau femei, singura 
activitate comuna fiind luarea mesei. Datele gasite in scrierile lui Filon §i 
Documentele de la Marea Moarta sunt insa firave si disparate. Guillaumont 
petrece mai mult timp in analiza acestor grupari si conclude ca legaturile intre 
aceste grupari, disparate pe la mijlocul secolului I, ^i monahismul egiptean, 



50 Marrou, H-L, Biserica in antichitatea tarzie, 303-604 (Bucure§ti: Teora, Universitas, 
1999), pag. 63. 

51 Filon, Quod Omnis Probus Liber, 12,13; Iosif Flaviu, Razboiul evreilor, I.iii; Il.viii, 2- 
13. Unii interpreti i-au identificat pe esenieni cu gruparile descrise in Manuscrisele de la 
Marea Moarta, ceea ce este considerate intre expert inca o ipoteza de lucru. 

52 Posibil cu referire la practicarea medicinii sufletului, cum noteaza Filon in capitolul 2. 
Filon, De vita Contemplativa (Despre viafa contemplativa) . Lucrarile lui Filon din 

Alexandria au aparut in limba engleza in zece volume, referin$a de aici fund din volumul 
9, in engleza, On the Contemplative Life, pag. 73-74. Cf. Philo von Alexandria, Works, tr. 
by FH. Colson si G.H. Whitaker (London: LCL, 1929-1962). 
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aparut spre sfarsitul secolului III, sunt pu(in probabile. 54 Cu toate ca observa|ia 
pare pertinenta, o anumita legatura cu crestinismul primar este prezenta. La fel 
ca primii crestini din Ierusalim (FA 2:42-45), esenienii §i terapeu(ii accentuau 
renun(area la surplusul material, inchinarea prin rugaciune, dragostea fra(easca 
§i cercetarea Scripturilor. Astfel, dupa cum remarca un scriitor contemporan, 
este pu(in probabil ca loan Botezatorul sa nu fi auzit de esenieni, sau apostolii 
de terapeuji. 55 

Ideea renunjarii apare la mai multe religii din spajiul religios roman §i 
grec. Surse istorice vorbesc despre grupuri de fecioare sau comunitaji ascetice 
de la inceputul secolului III care credeau in ideea sacrificiului la nivel metafizic 
ce trebuia repetat la nivel fizic. 56 Iara§i, multe din ideile familiare cre§tinismului 
faceau parte din patrimoniul spiritual al acestor grupuri razle(e. Dar 
monahismul cre§tin aparut in Egipt, Palestina sau Siria avea particularitatea lui, 
de aceea este greu de gasit vreun corespondent in alte forme de monahism 
gasite in multitudinea de religii prezente in aceasta parte a lumii. Teoria este la 
fel de pujin credibila ca si aceea care incearca lamentabil sa descopere motivajia 
monahismului in atmosfera specified desertului egiptean. 

Dar, a§a cum se va vedea mai tarziu, trebuie sa amintim prezenta 
semnificativa a ideilor gnostice pe teritoriul egiptean al secolului III §i IV, in 
compethie oarecum cu ideile crestine. Asocierea monahismului cre§tin cu 
monahismul gnostic apare plauzibila §i din pricina pozijiei (doar) asemanatoare 
faja de via|a de casnicie §i viaja ascetica. Dar marturiile creatine tradi|ionale din 
acea perioada, inserate in scrierile parinjilor si monahilor, dovedesc ca paralela 
intre monahismul crestin §i eel gnostic este improbabila. Descoperirile recente 
in domeniu argumenteaza atent cum crestinismul egiptean al secolului IV, cu 
toate ca a suferit nespus din pricina prigoanelor, si-a conturat credinja pe baza 
Scripturilor ebraice §i creatine. Astfel, concluziile istoriografiei moderne 
apropie crestinismul egiptean mai mult de iudaism decat de gnosticism. 57 

Efectul persecutor 

O serie de investigate au luat in calcul faptul ca debutul vietii 
monahale ar trebui cautat in perioada prigoanei anticre§tine. Grupuri de crestini, 
mai ales in timpul imparatului Decius (cca. 250), au fost nevoid sa se retraga in 
afara ceta|ii sau ora§ului din pricina persecujiei, ajungand sa se obi§nuiasca cu 



54 A. Guillaumont, Originile viejii monahale, pag. 288. 

55 Cf. M. de Dreuille, From East to West: A History of Monasticism (New York: 
Gracewing, 1999), pag. 67-68. 

56 Una din scrieri este a lui Pseudo-Clement din Roma, Despre feciorie, scriere aparuta 
pe la inceputul secolului III in Siria. Cf. The Apostolic Fathers, 2 volume, ed. Kirsopp 
Lake (London: LCL, 1912-1913). Referinfele aici sunt din volumul I, pag. 2.2, 3, 4.1-2, 
7.2. 

57 Cf. D. Burton-Christie, The Word in the Desert. Scripture and the Quest for Holiness 
in Early Christian Monasticism (Oxford: Oxford University Press, 1993), pag. 38. 
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viaja izolata. 58 Inceputul secolului IV insa a fost hotarator. Egiptul a fost locul 
preferat pentru retragere. Guillaumont considera insa acest argument ca o 
„cauza ocazionala" 59 , atestarile istoriografice fiind sporadice si subsidiare. Este 
greu de crezut, in acelasi timp, ca motivajia evadarii din cetate la desert ar fi 
fost frica sau lasjtatea in fa^a prigoanei. De altfel, mulji monahi au platit cu 
viaja izolarea in pustie, moartea venind nu atat din partea prigonitorilor, cat din 
partea barbarilor ce bantuiau in zonele locuite de monahi. 

O privire mai atenta peste istoria acestei perioade arata ca, de fapt, nu 
persecutia, ci incetarea ei a stat la declan§area monahismului, asa cum vom 
arata mai jos. Cu toate acestea, gandirea monastica are intrucatva legatura cu 
prigoana si martirajul. Monahul a imprumutat de la martiraj conceptul in sine §i 
chiar limbajul. Atunci cand persecute romane au incetat, monahii au inceput 
„sa se persecute pe ei in§isi", privandu-se singuri de libertate prin a fugi in 
de§ert. Avem de-a face cu un martiraj „alb", albit de soarele de§ertului, in locul 
celui „ro§u", insangerat de valurile de persecutii. Transpus intr-un alt palier, 
monahismul se urfelegea nu ca un martiraj al sangelui, ci un martiraj al 
cugetului, adica al luptei (praktike, in termenii lui Evagrie) pana la moarte 
contra gandurilor demonice. Pentru Biserica devenita libera de prigoana, 
monahul inlocuia martirul prin a deveni robul de buna voie al lui Cristos. 

Reac^ia la secularizarea Bisericii 

Istoricii Bisericii observa faptul ca, dupa decretul eliberator al 
imparatului Constantin, era nevoie de o alternative la rigiditatea unei vie^i 
crestine anoste instalata in Biserica o data cu acordarea drepturilor religioase §i 
sociale. De fapt, chiar aici trebuie sa punctam o alta cauza a declan§arii 
mi§carii. §tim ca Biserica dobandise un nou statut, acumulase o mul^ime de 
privilegii, insa a reactionat tardiv la valul de nominalism care a lovit-o din 
interior. Bainton confirma aceasta cand scrie ca, „marele exod monastic din 
societate coincide cu era lui Constantin: atunci cand multimile au intrat in 
Biserica, calugarii au plecat in desert" 60 . Aparen^a succesului institutional este 
documentata de luptele interne pentru putere si de aparijia marilor erezii. Pentru 
scaunul episcopal s-au dus lupte in culise, ajungandu-se efectiv chiar la crime 61 . 

Impotriva acestei stari monahismul apare ca o miscare protestatara 
excentrica. Retragerea in pustie era somajia pe fa^a a monahului faja de 



58 Cf. Eusebiu, Hist. Eccl. 6.42. Consemnam de asemenea multe cazuri de retragere in 
mun^ii Mesopotamiei in timpul persecu^iei lui Sapor al II-lea. 

59 A. Guillaumont, Originile viefii monahale, pag. 290. 

60 Bainton, I, pag. 104. 

61 Istoricul pagan Ammianus Marcellinus consemneaza lupta dintre Damasus si Ursinus, 
sfarsita cu peste o suta de mor^i, si ridiculizeaza apoi „spiritul de iubire" cunoscut candva 
intre crestini (XXVII, 5.4). Cf. H.B. Workman, The Evolution of the Monastic Ideal. 
From the Earliest Times Down to the Coming of the Friars (Boston: Beacon Press, 
1962), pag. 8. 
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secularizarea Bisericii. Peste o mie de ani urmau sa se repete acela§i gen de 
probleme interne in Biserica Apuseana, care au declan§at in final Reforma 
protestanta. De re(inut ca in ambele cazuri reac(ia nu a fost atat fa(a de Biserica, 
cat fa(a de spiritul lumii strecurat in Biserica. Diferen(a insa rezida in faptul ca 
niciodata monahismul nu a determinat o Reforma la nivelul Bisericii. S-a 
mul(umit doar cu reforme locale, zonale, restranse ca impact. Daca unii ar 
socoti ca monahismul a fost avangarda Bisericii de atunci, un astfel de 
rajionament apare nejustificat, eel pu(in din punct de vedere istoric. Mai 
degraba, monahismul proba tocmai opusul. Niciodata Biserica, prin autoritaji 
sau concilii, nu a luat ini(iativa sa formeze oficial ordine calugaresti. Istoria 
Bisericii descopera mai degraba ca ordinele calugaresti au venit ca o replica la 
starea de lancezeala duhovniceasca infiltrata in interiorul Bisericii §i nicidecum 
ca o solute propusa de liderii autoriza(i ai Bisericii. 

Chiar daca isi atribuia statutul de avertizor al condi^iei spirituale 
precare a Bisericii, monahul a urmarit intai de toate mantuirea sufletului sau. De 
altfel, monahul (de la grecescul monos, singur) se define§te ca §i credinciosul 
decis sa traiasca singur cu Dumnezeu, sau avandu-L ca unic tovaras de viaja pe 
Dumnezeu. Privind cu stricter la inceputurile monastice, trebuie subliniat 
faptul ca monahul era un laic. Dorin(a lui de a accede la cunoasterea divina nu 
putea fi oprita de nici un ierarh. Era dreptul lui, ceea ce, evident, nu prea era in 
concordant cu sistemul eclesial sacerdotal §i sacramental configurat de 
Biserica secolului IV. Baza teoretica a acestui sistem fusese pusa de Ciprian, 
insa sistemul in sine nu a putut impiedica in vreun fel inijiativele monahe. In 
cateva randuri Biserica s-a opus pe faja mi§carii, 62 iar eel mai cunoscut dintre 
monahi, Antonie, nu a participat la inchinarea bisericilor locale §i timp de 
douazeci de ani nici macar nu s-a imparta^it in Biserica. Al^i calugari au recurs 
la impartasanie in cadrul comunita^ii lor, acolo, in desert. Astfel de cazuri ne 
arata ca, intr-un sens strict, monahismul s-a nascut in afara ini^iativei §i 
controlului institutiei Bisericii. Imaginea noastra despre monahi pare a fi 
influen^ata astazi de cateva personalitaji deveni|i pana la urma episcopi. Sa nu 
uitam insa ca in primii ani monahii au fost dispreturfi §i clasa^i de ierarhii 
Bisericii. La randul lor, monahii desconsiderau titlurile ierarhice. Pustia se 
dovedea a fi o protecjie pentru „ispita" de a deveni ierarh. 63 Lucrurile s-au 
schimbat abia atunci cand mari teologi ai Bisericii au aparat invariabil mi§carea. 
Printre ace^tia au fost Vasile eel Mare, Ieronim, loan Hrisostomul, Augustin, dar 
mai ales Atanasie, eel care a §i redactat Viafa lui Antonie. Aportul eel mai de 
seama al acestor teologi a constat in a da monahismului dimensiunea 
comunitara. Ei vedeau in monahi ingredientele spirituale necesare 
descompunerii spirituale a Bisericii sau descompunerii morale a societajii. 



62 Vezi sinodul de la Esneh sau Saragossa (380), unde li s-a interzis clericilor sa devina 
calugari. 

63 loan Cassian descrie eel mai bine acest aspect in Institutes, XI 14,16,18. 
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Reac(ia monahilor nu pare insa una decisiva, chiar sus^inuta de 
argumentele dogmatice ale multor paring ai Bisericii. Biserica s-a confruntat 
mereu cu probleme interne. Trebuie sa cautam motiva^ia idealului monastic mai 
adanc in istorie si teologie. 

Modelul primilor asceji crestini 

Cei mai multi analisti moderni gasesc vestigii ale miscarii monastice in 
ascetismul caracteristic primului secol al constituirii si dezvoltarii Bisericii 
primare. Studiind etimologia cuvantului monah, Guillaumont surprinde in ideea 
termenului monachos sensurile de baza ale monahismului, adica a singurata^ii, 
renun^arii si celibatului - teme de altfel frecvent intalnite in Evanghelii si 
Epistole. Ca si prototipurile lui biblice, monahul „nu vrea sa fie impar(it, si vrea 
sa duca o via|a unificata" 64 . Nu e gresit, asadar, sa afirmam ca, in procesul 
modelarii lui, monahismul s-a slujit cu precadere de textele biblice si pildele vii 
descrise aici. Gandirea monastica apela la simplitatea interpretarii Scripturii. §i 
ce poate fi mai simplu decat a te uita la Ilie sau loan Botezatorul, la Isus sau 
Pavel, la indemnurile clare de a cauta o viaja de renunjare pentru castigarea 
premiului ceresc? 

loan Botezatorul, de exemplu, prefigura modelele monastice de mai 
tarziu printr-un ascetism tipic, prin separarea de lume, prin ucenici care posteau 
si prin mesajul direct, provocator. loan a venit „in calea neprihanirii", cum 
afirma Isus despre el (Mc. 2.18; Mt. 21:32). Desi admirativ pentru loan, Isus nu 
repeta stilul de via^a al primului, ci dimpotriva. Isus aproba casatoria, nu 
pretinde post obligatoriu, dar, la fel ca loan, predica renun(area. Celibatul nu 
este un mandat pentru toji, doar pentru cei care pot primi lucrul acesta (Mt. 
19:11). Celibatul nu este doar o atitudine contra naturii, ci o aspirajie dincolo de 
natura, o depasire a naturii dupa modelul ingerilor. La inviere, afirma Isus, 
casatoria dispare facand loc viejii angelice (Mt. 22:30). E o impartasirea de 
via^a care va veni. Saracii sunt prioritari atunci cand se vorbeste despre 
Impara^ia lui Dumnezeu. Ucenicii sunt chemaji la disciplina si lepadare de sine. 
El nu doar arata o cale: El este Calea. Nu e de mirare, deci, sa gasim intalnita 
des ideea „caii" in scrierile apostolilor. Cartea istorica a Faptelor Apostolilor 
asociaza Calea cu referire la o noua via|a religioasa (9:2; 19:9,23; 24:22), iar 
Epistolele asociaza calea renunjarii cu imaginea crucii. 

De-acum, pentru to^i urmasii lui Cristas, „calea" este una singura: 
calea crucii. Mai ales pentru apostolul Pavel, crestinul ascet traieste cu ochii 
spre viitor. Pana la momentul final al istoriei, lupta cu firea pamanteasca este 
reala aici jos si pretinde autocontrol si disciplina caracteristica atletului (1 Cor. 
9:25). Chiar si atunci cand vrea sa explice casnicia, Pavel deseneaza doua 
planuri. Pe un palier inferior stau casatorijii; pe eel superior stau celibatarii. 
Primii se preocupa mai mult de lucrurile lumii; ceilal^i de lucrurile Domnului (1 



64 A. Guillaumont, Originile viefii monahale, pag. 298 §i urm. Textul de baza al 
argumentului in acest caz este din 1 Corinteni 7. 
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Cor. 7:36 §i urm.). Casatoria doar previne imoralitatea. Celibatul elibereaza 
pentru cunoa§terea secretelor Impara(iei. Dar §i infruntarea era pe masura 
chemarii. Inima omului este un teren real de lupta cu principiul raului (cf. 
Romani 7). Batalia insa nu e dusa doar la nivel personal. Ca §i Pavel, loan §i 
Petru vad dincolo de ce se vede, doua feluri de lupta si de luptatori. Impotrivirea 
faja de uneltirile diavolului sau e§ecul unor biserici amintite in cartea 
Apocalipsa dovedesc realitatea dimensiunii cosmice a razboiului. Efesul §i-a 
pierdut dragostea dintai, Laodiceea degaja un spirit caldicel iar Sardesului ii 
merge numele ca traie§te, dar e mort. De partea cealalta stau cei 144.000, 
celibatari si curaji, vaduvele care petrec in rugaciune, saracii lumii si martirii. 
Calea crestina nu ocolea via^a (cum inva^au gnosticii), ci trecea prin ea si, daca 
trebuie, chiar prin moarte. 

Devine clar ca idealul monastic a avut in Scriptura o sursa constanta de 
unde sa-§i extraga ideile §i practica. Semnele ascetismului sunt percepute 
devreme, inca de la loan Botezatorul, §i isi ating apogeul in scrierile pauline. 
Pana la institutionalizarea ascetismului crestin au mai trecut doua sute de ani, 
iar modificarile suferite din interac(iunea cu numeroasele curente spiritualiste 
necre§tine 1-au ajustat considerabil. Sursa insa a ramas neschimbata. Problema 
insa nu era veridicitatea sursei, ci interpretarea §i alterarea ei. 

3. Idealurile viefii monastice: solitudinea si cunoasterea mistica 

Indiferent de ponderea influen^ei, toate sursele pomenite mai sus ne arata ca 
principala caracteristica a mi^carii monahale a fost dintotdeauna solitudinea. A 
iubi singuratatea cerea izolarea fizica (chiar prin evitarea intalnirii cu alte 
persoane), solitudinea lini§tii §i solitudinea inimii. 65 Izolarea fizica de lume avea 
ca scop atingerea unei vie^i sfinte care putea fi disciplinata numai prin 
obi§nuin(a cu exerci(iile spirituale. Nimic insa nu se putea incepe fara legamant. 
Ca reactie la trei ispite lumesti, monahul facea trei legaminte vizibile, publice, 
concrete: contrar bogajiei, monahul alege saracia; contrar casatoriei, alege 
celibatul; iar contrar actiunilor independente sau egoiste monahul alege 
ascultarea (faja de Dumnezeu, abate sau mentor). Prin saracire, monahul se 
aliniaza criteriului cerut de Insusi Isus, care le-a cerut ucenicilor sa vanda tot ce 
au, sa dea la saraci si sa-L urmeze. Prin celibat, monahul II slave§te pe 
Dumnezeu in trupul sau, in conformitate, printre altele, cu modelul mariologic. 
Prin ascultare monahul se supune autoritajii Cuvantului divin §i a comunita^ii 
din care face parte. Este vorba aici de alegere, de decizie, iar decizia vine in 
urma chemarii divine. Solitudinea fara chemare divina nu are sens. Fara 
indoiala, chemarea pustiei este superioara chemarii ceta^ii. 

Chemarea pustiei este ecoul cuvintelor lui Isus. Un asa nivel de 
percepere a chemarii lui Isus este determinat de puterea expresiei „a lasa tot". 
Nu pe bucaji, nu partial, ci „tot". Aceasta cere o decizie in interiorul fiinjei. 
Renunjarea este o dispozijie interioara, iar monahul se dedica unirii cu 



' In alji termeni, solitudinea in care gandurile (logismoi) nu deranjeaza mintea (nous). 
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Dumnezeu prin rugaciune. El este gata sa renunje la orice ar putea incetini 
progresul spiritual. A fi duhovnicesc presupune prezen^a experien^elor 
spirituale, chiar a semnelor si minunilor, §i mai ales a martirajului. A te decide 
sa asculji chemarea lui Isus presupune jertfa. Iar jertfa nu e doar o suferin^a 
fizica. Jertfa aduce cu sine autentificarea prezen^ei divine. „Totul" cere alinierea 
in formatia de lupta a lui Cristos. Monahul este „atletul lui Cristos" 66 , mereu in 
competitie cu demonii. Este insa superior filozofului pentru ca poate avea 
control asupra demonilor. Biserica lui Cristos, din care face parte §i el, este 
Militia Christi, de aceea viaja luxoasa trebuie abandonata odata ce intri ca 
soldat in armata lui Cristos. 

Beneficiile solitudinii sunt dincolo de a§teptarile credinciosului 
ordinar. Monahul vrea cunoastere dumnezeiasca prin sfintire (personala si 
cosmica). El lua in serios cuvintele lui Isus: „ce ar da un om in schimb pentru 
sufletul sau?" Sfintindu-se pe sine insu§i, monahul sfin|e§te msa§i natura 
umana. El nu se retrage din lume spre a o abandona, ci spre a o sfinfi. Pasiunea 
de a fi placut lui Dumnezeu nu inseamna a parasi lumea, ci pacatele si 
stricaciunea lumii. Privandu-se partial la nevoile naturale (mancare, apa, somn 
etc.), „atletul lui Cristos" i§i exprima autonomia sau libertatea fa{a de lumea 
prezenta, stricacioasa. El experiaza „Imparatia ce va sa vina". Pocain^a continua 
se savar^e§te prin rugaciunea continua, prin neincetata invocare a Numelui lui 
Isus. Monahul „i§i aminte§te de Dumnezeu mai mult decat de propria sa 
respirajie", scrie Grigore Teologul. Numai a§a poate descoperi masura omului 
adevarat: omul indumnezeit, omul sfin^it, adevaratul chip al lui Dumnezeu. 
Dorin^a nespusa a monahului ramane de a trai starea adamica dinaintea Caderii, 
ceea ce presupune §i refacerea relajiei speciale a omului cu cosmosul. Logica 
este simpla: vina Caderii a stat in om, deci §i solujia trebuie sa fie tot in om. In 
mijlocul lumii, a naturii, monahul cauta sa restaureze starea ini^iala a relajiei 
dintre om §i natura. Iar restaurarea aceasta nu se poate decat prin dragoste fa^a 
de Creator, create si creatura. Via|a pustnicului devine practic o anticipare a 
rascumpararii creajiei. 

Idealul era maret, dar trebuia objinut §i exercitat practic. Clement §i 
Augustin insumau idealul renunjarii prin a spune ca: „Cel care i§i ingaduie tot 
ceea ce este permis va ajunge curand sa se lase in voia, §i chiar sa infaptuiasca 
ceea ce nu e permis" 67 . De aici, de fapt, incepe viaja monastica: de la lupta 
contra pornirilor, de la reprimarea concupiscenjei. De aceea, aproape obsesiv, 
scrierile monastice se ocupa de analiza pornirilor sexuale. Celibatul s-a dorit 
manifesta^ia publica, deschisa contra abuzului sexual. Chiar si practicarea lui in 
perimetrul casniciei nu-1 putea scuza de stigmatul de a fi un reprezentant 
relevant al decaderii firii umane. Rigoristul Tafian (m. 160) anticipase acest 
lucru considerand sexul, chiar la cei casatorifi, un act de preacurvie. Ieronim 



66 Ieronim ii nume^te pe Pavel §i Antonie „solda{ii lui Cristos", iar Paladie ii numeste pe 
cei doi Macarie (din Egipt si din Alexandria) „atletii invincibili". 

67 Citat in Marrou, pag. 64. 
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(345-420), si el pentru ca(iva ani eremit in desertul sirian, vedea in celibat cea 
mai de seama virtute. Pozi(iile extreme au fost echilibrate de teologii care nu 
vedeau nicidecum via(a sexuala in familie un pacat. 68 Oricum, important 
scriitori bisericesti au laudat fecioria chiar inainte de aparijia monahismului. 
Casatoria apar(inea lucrurilor scuzabile (ad veniam), pe cand fecioria apar(inea 
lucrurilor glorioase. 69 In unele scrieri ale vremii sursa anumitor rele din lume o 
constituia prezen(a femeilor casatorite. La cealalta extrema erau fecioarele. 
Nimic nu se putea compara cu puritatea §i beneficiile duhovnicesti ale 
fecioarelor.™ Oferta desertului ajungea chiar §i la cei casatori|i. Ei puteau 
renun(a la casnicie (pana §i la copii!), pentru „a purta crucea lui Cristos" in 
desert. Intr-o astfel de abordare, chiar normele eclesiologice se subordonau 
celor ascetice. 71 

Motiva(ia celibatului adauga ceva nou principiilor monastice. 
Indiferent cata protec(ie se cauta a se acorda monahismului pentru a-1 disculpa 
de dualism, lipsa raporturilor de interdependent intre trup-spirit adevere§te 
acest gen de dualism. A§a cum se cuibarise pacatul in trap, a§a se cuibarise 
gnosticismul in crestinism. La monahi, ca la gnostici, trupul era considerat o 
sursa a raului. Prin trap diavolul poate ispiti sufletul. De aceea avem cazuri de 
monahi care nu s-au spalat pe trap cincizeci de ani, care nu au facut baie pentru 
ca sa nu-§i vada trupul, care au postit zeci de zile sau care au trait mulji ani doar 
cu paine, apa si sare. 72 Macarie din Alexandria nu a mancat timp de sapte ani 
nimic „care sa fi fost trecut prin foe" 73 . Orele de somn erau reduse la minim 
(media era de patru ore pe noapte). Competijia cu dorinjele naturale trupe§ti 
trebuia ca§tigata prin orice mijloc. Unii pustnici stateau deliberat zile intregi in 
ar§h;a §i noaptea in frig fara sa se culce, incercand sa biruie somnul. 74 Sufletul 
trebuia sa domneasca peste trap. Monahul avertiza astfel asupra adormirii lumii. 



68 Cf. Canoanele lui Hipolit §i Rdnduiala Bisericii egiptene. Existau chiar episcopi 
casatori^i, cum a fost tatal lui Grigore de Nazianz. In final, conciliul de la Niceea a 
dispus ca, de atunci incolo, episcopii sa fie necasatorifi. 

69 Ieronim scuza necesitatea casatoriei doar pentru faptul ca da nastere la fecioare! 

70 Legamantul de feciorie a fost inclus ca si canon la Conciliul de la Elvira (cca. 306). 

71 Un episcop, pe nume Aphraates (cca. 345), susfinea ca botezul trebuia administrat 
numai celibatarilor. 

72 O afirma$ie din avea vreme este pusa in gura lui Pambo (m. 373), care declara ca 
„haina calugarului trebuie sa arate asa ca sa o poata arunca afara din celula lui si timp de 
trei zile nimeni sa nu o ridice". Cf. Johnston, W.M. (ed.), Encyclopedia ofMonasticism, 
2 vols. (Chicago and London: Fitzroy Dearborn Publishers, 2000), vol. 1, pag. 372. 

73 Paladie, Istoria lausiaca, pag. 18 ?? , traducere D. Staniloae (Bucuresti: Editura 
Institutului de Misiune, 1993). 

74 Gruparea „celor care nu dorm" (acoemetae) se pare ca a fost inrfiata de Abba 
Alexandra (350-430). Acesta a pornit miscarea dintr-o manastire din zona Eufratului, 
ajungand apoi la Constantinopol unde si-a atras mul$i adepji. Fiind respinsi de Biserica, 
au format o comunitate in Bitinia, unii din liderii lor angrenandu-se chiar in disputele 
cristologice ale secolului V. 
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De aceea stalparii i§i aveau §i ei rostul: dominau de acolo, din varful stalpului, 
peste lume. 

Celibatul a fost instituit, intr-adevar, ca o reac(ie la spiritul corupt al 
lumii proiectat in familie, dar la randul lui a instituit un gen de individualism 
dezordonat. Beneficiarii acestui stil de via(a erau prea pu(ini. Monahii s-au 
transformat in „oameni noi" - cum erau adesea numiji -, intermediari 
profesionisti pentru cei rama§i in cetate. Pacatosii din cetate ii solicitau in scris 
sau prin trimisi sa faca rugaciuni de mijlocire pentru ei si familiile lor. In paralel 
insa, manuscrisele vremii consemneaza sj nenumarate drame, mai ales cu tineri 
care doreau sa paraseasca cetatea pentru a se dedica pustiei. 75 

Entuziasmul de inceput a presupus si renunjarea la bunurile materiale. 
Saracia materials era virtutea boga|ilor spirituali. Dar entuziasmul s-a stins 
atunci cand au aparut drepturile legale de a intra in posesiunea terenurilor 
acordate de stat. Imprejurarile politice i-au ispitit pe unii monahi sa accepte 
posesiuni de dragul manastirii. Materialismul era o ispita intalnita nu doar fa|a 
de posesiuni mari. In comunitajile monahale era pedepsita iubirea de orice 
lucruri pamante§ti, fie ele si cele utile (farfuria din care mancai, pana cu care 
scriai, haina cu care te imbracai etc.)- Nu se accepta punerea pece(ii pe nici un 
obiect, tocmai ca inima sa nu se lege de nimic din aceasta lume. 

Dar cea mai inalta forma de renun(are viza voinja. Lepadarea de sine 
reclama juramantul renun(arii la voin(a, concretizata in ascultare §i umilinja. 
Evident, ascultarea era mult mai testata in comunitajile cenobite decat in cazul 
ermijilor singuratici. Cu toate acestea, ispita obtinerii unui nume, a unei 
reputa^ii era prezenta adesea intre monahi. A§a cum s-a vazut, adesea ascultarea 
lua forme elucubrante. Cu cat ascultarea era mai absurda, cu atat era mai 
apreciata. 76 

Aspirajia monahului a fost dintotdeauna cunoasterea lui Dumnezeu, 
intrarea in comuniune cu realitatea divina. Separarea de lume este expresia 
dragostei pentru Cristos, iar de§ertul le oferea cadrul ideal pentru a-si exprima 
aceasta dragoste §i pentru a atinge indumnezeirea. 

Dincolo de cele trei domenii concrete ale renunjarii, spiritualitatea 
monastics ne duce intr-o lume a razboiului sfant. Cel mai pronun^at nume 
asociat teologiei de§ertului este eel al lui Evagrie Ponticul (346-399), pe care il 
vom da ca exemplu de felul in care se trata acest razboi. Evagrie a fost 
discipolul lui Macarie din Egipt, un alt gigant al monahismului egiptean, §i a 
conlucrat cu teologii capadocieni, Vasile eel Mare §i Grigore de Nazianz. Dupa 
un parcurs rapid, poposind intai langa patriarhul Nectarius al 
Constantinopolului si trecand apoi prin Ierusalim, Evagrie se decide pentru 
desert. Aceasta dupa ce, la un moment dat, nu a §tiut cum sa scape de dragostea 



Cf. C. Markshies, Between Two Worlds. Structures of Earliest Christianity i, tr. John 
Bowden (London: SCM Press, 1999), pag. 152-153. 

76 In regulile lui Benedict se stipula faptul ca §i ascultarea de ceva imposibil de realizat 
este spre folosul monahului. 



54 Jurnal teologic, vol 3, 2004 

so^iei unui inalt prelat, apoi a fost avertizat de un vis ce ii prevestea un mare rau 
si, ca ultima avertizare, s-a imbolnavit grav. Timp de paisprezece ani a trait in 
Cellia, alaturi de Macarie, unde e fascinat de miracolele acestuia. Refuza postul 
de episcop al Alexandriei, iar la varsta de 54 de ani moare. Scrierile lui, in 
special Praktikos, Despre rugaciune si Tratatul gnostic, au influen^at puternic 
gandirea lui Paladie, loan Cassian, loan Climacus, Maxim Marturisitorul sau 
Isaac din Ninive. 77 

In acord cu etapizarea viejii spirituale gasita la neoplatonici, „teologul 
desertului", cum mai este numit Evagrie, a dezvoltat progresul ermitului pentru 
atingerea contemplarii. Pe scurt, atingerea contemplajiei presupune intai de 
toate atingerea nepatimirii (apatheia), a unei stari de pace venita in urma 
biruin|ei asupra dorin^elor rele sau patimilor (pathe). Metodologia evagriana 
cere cura(irea sufletului de patimi. Principalul obstacol in sfm^ire sunt 
gandurile, de aceea gandurile rele sunt considerate instrumental demonilor 
pentru cucerirea sufletului. Daca un lucru ne ispiteste inseamna ca demonul a 
trezit in noi un gand rau. Biruin(a sta in puterile omului. De aceea trebuie sa 
recunoastem miscarea demonilor. Lupta dureaza, iar la nepatimire se ajunge in 
etape. Depasirea acestui stadiu te trimite la cunoastere (gnostike). Partea 
poftitoare din noi are patimile ei. Cand sunt invinse, urmeaza cele specifice 
parjii manioase. Numai cand si acestea sunt controlate se ajunge la nepatimire 
desavarsita. La acest palier incepe aventura cunoasterii spirituale, a lucrurile 
create si a teologiei, adica a cunoasterii lui Dumnezeu. Mereu, insa, Evagrie 
face apel la idei origeniste (mantuirea in final a demonilor?) si neoplatonice. Nu 
surprinde ca gandirea lui a fost condamnata de Conciliul de la Constantinopol 
din 553, impreuna cu cea a Origen si Didim al Alexandriei. 78 

Realizarea cea mai insemnata a lui Evagrie este ca a trasat liniile 
spiritualita^ii si teologiei Bisericii Rasaritene, care continua pana astazi. 
Indumnezeirea este un parcurs launtric, o interiorizare a drumului spre cer. 
Modelul omului spiritual a fost conturat. El este un ascet aflat in urcusul 
duhovnicesc spre atingerea desavarsirii. Nu surprinde faptul ca lucrarile 
evagriene s-au transformat in colectii de edificare si instruire pentru multe 
generajii. 

4. Evaluare 

Via crucis, rugaciune si disciplina 



77 Evagrie a fost primul scriitor bisericesc care §i-a pus inva^atura sub forma de aforisme. 
Dintre scrierile lui Evagrie in limba greaca s-au pastrat pu|me fragmente in original. Cf. 
The Praktikos: Chapters on Prayer (Cistercian Studies Series, number 4), editat de J.E. 
Bamberger (Spencer, Mass.: Cistercian Publications, 1970); in limba romana, Tratatul 
practic. Gnosticul (Ia§i: Polirom, 1997). 

' 8 Pentru o analiza competenta §i compacts a gandirii lui Evagrie vezi A. Louth, 
Originile tradifiei mistice rasaritene. De la Platon la Dionisie Areopagitul (Sibiu: 
Deisis, 2002), pag. 141-156. 
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Ce a castigat Biserica in urma monahismului? Chiar de la debut, 
monahismul a atras atenpa asupra pScatului automuh;umirei spirituale §i plierii 
Bisericii dupS sistemul lumii. Lumea nu se poate invinge decat prin cruce. Via 
crucis sau calea renun|arii, ca principiu director al vie^ii de ucenicie §i cale de 
desSvar§ire, ramane valabilS. Ata§at acestei idei fundamentale, monahismul ne 
aminte§te de rolul disciplined Disciplina trupului §i sufletului sunt esenjiale 
sfin|irii, cu toate ca disciplina nu trebuie sS devinS un scop in sine. Orice 
vocajie spirituals costa. Retragerea temporara pentru analiza vie^ii spirituale nu 
doar curS^S fiin^a, dar mai ales cultivS creativitatea. Activismul omoarS 
creativitatea. Retragerea ne elibereazS de tirania apatiei. 79 

FSrS sa o notifice undeva ca pe vreun decret dogmatic, monahii au luat 
in serios doctrina despre preo^ia tuturor credincio§ilor. Retragerea in pustie 
pentru rugSciune nu era controlatS in nici un fel de sacramentalism sau preoti. 
Mijlocirea era directs, personals, libera. Spa^iul monahal era spajiu liturgic. 
Nevoia de rugaciune in lupta contra demonilor arata de fapt credinja ca pacatul 
ne desparte de Dumnezeu si nu se poate birui altfel decat prin a cere mila §i 
puterea Lui prin rugaciune. Acest element in trairea monastics a fost crucial. E 
adevSrat ca practica rugaciunii repetate in cercurile monastice diminueazS intr- 
un anumit grad important actului in sine, dar men^inerea rugaciunii in centrul 
vietii spirituale creatine e marele castig pentru cre§tinatatea de-a lungul 
veacurilor care vor veni. Curajul monahilor de a particulariza oarecum 
inchinarea i-a inspirat mai tarziu pe marii mistici ai Bisericii Catolice in a 
pregati Reforma. De§i manastirile i-au izolat, chiar §i acolo, in mod 
providential, ei pregateau calea Marii Reforme a Bisericii. 80 De aceea se poate 
afirma ca, in sens larg, recuperarea §i men^inerea rugaciunii personale in 
Biserica s-a datorat §i monahilor. Aceasta arma spirituals de neinlocuit pentru 
crestin a fost predata apoi puritanilor ^i pietistilor moderni. Poate §i de aceea, 
nea§teptat insa, unele comunita^i protestante moderne incearca aplicarea unor 
insu^iri ale patentului monastic ca un gen de experiment pentru noi forme de 
viaja spirituals comunitara. 81 

Exegeza, esecuri §i elitism 

Cu toate aceste aspecte pozitive asociate monahismului, raman intrebari 
serioase legate de motivajia lui principals. Orice crestin e normal sS se intrebe: 
cum poate un credincios sS fie mai tare in lupta cu ispitele cand este singur? 
Intreg Noul Testament subliniazS important capitals a comunitS|ii 
credincio§ilor in a se proteja reciproc impotriva uneltirii celui rSu. Este, a§adar, 



" De ce sa nu fie in planul de inva(amant al oricarei scoli teologice eel putin o 
saptamana de retragere in pustie? Ar fi parte a educatiei si evlaviei autentice. 

80 Ma refer aici la misticii Tauler, Victor, Eckhart, Gerson, Toma a Kempis. 

81 Exemplele variaza de la forme mai putin radicale (cum ar fi casele de diaconi^e sau 
fra^ietatile locale) la unele apropiate monahismului clasic (cum ar fi Comunitatea Taize, 
Comunitatea Iona, Grandchamp Community etc.). 
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monahismul o solute viabila in lupta spirituals, sau trebuie sa ramana ingropata 
in istorie? 

Ce a pierdut Biserica prin aparijia monahismului? Analiza succinta de 
mai sus ne-a trimis ineluctabil inapoi la fenomenul crestinatajii primare. Pe de-o 
parte, linia de interpretare clasica, larg acceptata in tradnia teologica catolica si 
ortodoxa, gaseste suficiente resurse biblice si practici aferente pentru a sus^ine 
bazele monahismului, fara insa a se identifica cu formele ei extravagante. 
Sustinatorii precizeaza ca indiferent de nuan^a implicata, notiunile monastice - 
ca au tenta negativa, de genul renunjare, abstinent sau mortificare, ori tenta 
pozitiva, de genul alergare sau urcus spiritual - sunt nojiuni cu corespondent in 
textul biblic. De cealalta parte, linia de interpretare protestanta intrejine ideea ca 
argumentele biblice in favoarea monahismului sunt o distorsionare a injelesului 
corect aplicat unor texte scripturale si a unor exercijii spirituale adijionale. 

Literatura ascetica este plina de comentarii biblice. Insa comentariile 
propriu-zise au fost mai degraba oglindirea gandirii unor teologi influenji 
printre monahi. Probabil ca Origen ar trebui plasat ca avand eel mai de seama 
impact. Stilul lui si argumentele construite pe baza unei exegeze originale au 
trezit mereu entuziasmul ascetic. Forja motrice a spiritualitajii crestine, dupa 
Origen, trebuie sa fie asemanarea cu Dumnezeu. Ideile lui au fost dezvoltate cu 
largheje de Evagrie si loan Cassian, care au recunoscut pe fa^a ca sunt discipoli 
origenisti. 

Prezen^a Scripturii in desert este o realitate. Tradi|ia scrisa insa era 
depasita de cea orala. Comentariile parin|ilor desertului au func^ionat adesea pe 
picior de egalitate cu Scriptura insasi. Cuvantul parin|ilor duhovnicesti avea 
autoritatea Scripturii pentru ca ei „traiau mai aproape de Dumnezeu" 82 . Stim ca 
unii monahi au fost precau^i cu carjile sfinte pentru a nu deveni obiect de 
venerare in sine. Interpretarea textului biblic favoriza abordarea metoda 
alegorica (clar sub influenza origenista), etica si paradigmatica. Aceste trei 
metode aveau un singur obiectiv pentru monah: Cuvantul sa prinda via|a. Dintre 
metode, cea mai aplicata a fost cea a exemplului. Monahul se uita in Scriptura 
dupa modele, iar selecjia conta pujin. Orice caz sau exemplu se transforma in 
model de traire. 83 Interpretarea textelor biblice insa era diferita. Pujina 
experienja in domeniu, obiectivele finale ale interpretarii si circumstanjele in 
care se desfasura procesul interpretativ au creat nu o data tensiuni chiar intre 
liderii desertului. 

Punctul critic al monahismului primar raportat la rolul Scripturii este 
depistat intai in procesul subiectiv de selectare a acelor texte biblice care au 
marcat decisiv in^elegerea spiritualitajii crestine. Sa luam cateva exemple. A-i 
numi pe profeti sau apostoli ca precursori ai miscarii monastice apare exagerat, 
iar a exersa in mod premeditat izolarea textelor biblice pentru a susjine (e 
adevarat mai tarziu in istorie) practici ascetice precum auto-pedepsirea sau auto- 

82 Cf. D. Burton-Christie, pag. 110. 

83 Cf. D. Burton-Christie, pag. 166 si urm. 
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flagelarea este §i mai greu de acceptat. 84 De pilda, apelul lui Isus din Predica de 
pe munte de a nu sluji la doi stapani este aplicat mandatului monastic de a 
parasi unul din stapani, lumea, §i a-L urma pe celalalt, Cristos. Cine §i-ar fi 
inchipuit ca acest text va fi rastalmacit pana la a identificarea lui cu cererea 
Fiului lui Dumnezeu catre credinciosi de a-L sluji in pustie? Luand un alt text, 
unul care vorbe^te destul de clar despre „inchinarea in dull §i adevar" (loan 
4:24), exegeza monastica presupune ca expresia trimite de fapt la trecerea „in 
stare de desert". Deturnarea sensului este si mai pronun^ata in cazul textelor 
legate de personalitatile devenite repere ascetice. De pilda, faptul ca 
evangheli§tii menfioneaza retragerea lui Isus in pustie, unde statea cu fiarele 
salbatice, iar mai tarziu aceiasi evanghelisti includ ca adaos ca Isus ne cere sa-L 
urmam, se transforma brusc in texte normative pentru actul urmarii lui Isus in 
desert. 85 Genul de hermeneutica aplicata de monahi ne convinge ca pustia i-a 
obligat la a fi „teodidacti" 86 . Dar, mai devastator este faptul ca monahilor li s-a 
acceptat distorsionarea sensului biblic pentru ca sa li se justifice acfiunile. 
Practica inversarii directiei de abordare de la efect inspre cauza nu este 
inventata de monahi. Dar toleran^a fa(a de ea a atins aici cote maxime. Numai 
daca reluam exemplul urmarii lui Isus vedem repercusiunile dezastruoase ale 
metodei. Isus nu ne-a cerut niciodata sa ne izolam de lume. El ii inva^a pe 
ucenici sa ii ia in considerare chiar §i pe declasatii societatii (Mc. 2.18; Mat. 
11:18-20). Urmarea lui Cristos, asadar, nu avea nici o legatura cu fuga in pustie. 
A-L urma pe Cristos se intelegea mai degraba a sta la masa cu vamesii §i 
pacatosii, a invaja norodul ratacit, a atinge bolnavii loviti, a hrani multimile 
flamande, a-fi risca via^a in mijlocul lor, a-i sluji la ei acasa, a intra in Ierusalim 
§i a fi gata oricand sa mori, acolo, in cetate. Integrarea, nu evadarea era motoul 
viefii lui Isus. Cata diferenja intre ce intelegea Isus prin slujire si ce intelesesera 
monahii dupa trei secole. 

Astfel de apropieri de textul Scripturii confirma suspiciunea noastra ca 
exegeza si hermeneutica monastica s-au subordonat scopului monastic. In fa^a 
era Jelul; restul se alinia obligatoriu in spatele lui. E adevarat ca intenfia nu era 
rea, insa nici macar dorin^a de indumnezeire nu are dreptul de a deforma 
principiile unei hermeneutici corecte. 

Dincolo de exegeza indoielnica, ideea mantuirii sau a gasirii vietii 
ve§nice prin retragerea din cetate in desert repeta slaba argumentatie a aparitiei 
monahismului, de data aceasta pe filiera dogmatica. Nici o teologie, ca a fost 



84 Sa nu cadem insa Tntr-o critica subiectiva. Este greseala frecventa a istoricilor sau 
teologilor care eticheteaza miscari, institutii sau indivizi influen^a^i de extremisme. 
Afirma^ii sau atitudini extreme chiar ale unor lideri ne pot deruta. O astfel de abordare 
falimenteaza prin a selecta fanaticii gruparii si a-i da exemple reprezentative. 

85 Exemple mai numeroase se gasesc in articolul lui G. Florovsky, The Ascetic Ideal and 
the New Testament. Reflections on the Critique of the Theology of the Reformation. 

86 Cf. L. Regnault, Viafa cotidiana a Parinfilor desertului in Egiptul secolului IV (Sibiu: 
Deisis, 1997), pag. 29. 
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scrisa sau nu sistematic, nu s-a hazardat sa afirme ca mantuirea se gaseste mai 
u§or sau mai sigur in practica sihastriei. 87 Generic vorbind, renun(area este doar 
un prim pas in dovedirea faptului ca mantuirea a avut loc. Lepadarea de sine 
semnaleaza ca harul salvator opera eficace in eel ales. Cre§tinismul a fost de la 
bun inceput o religie a credin(ei, nu a faptelor, fie si a celor de tip monastic. §i 
totu§i, prezen(a monahismului a creat natural alternativa unei variante in 
vederea desavarsirii, varianta ce o depa§ea pe cea a partasiei simple in Biserica. 
Lupta contra demonilor se dovedea a fi foarte complexa, in mod practic 
eliminand dintru inceput accesibilitatea la victorie pentru cre§tinii neantrena(i in 
arsi(a desertului. Prapastia intre ce oferea cetatea si desertul se adancea. Daca 
era vorba de vreo rascumparare, aceasta nu putea fi alta decat calea 
monahismului. 88 

Pe de alta parte, ideea biblica a renunjarii este precisa si justificata. Via 
crucis este intr-adevar calea crestina. Via crucis, via lucis! Isus §i apostolii Lui 
au avertizat asupra greutafii acestei cai, a jugului care trebuia purtat, a 
marturisirii publice cu orice rise. Apostolii au avut si ei parte de prigoniri, de 
frangeri, de ocari. §i nu se poate spune ca nu au dat „tot" ce au avut de dragul 
lui Cristos. Dar atunci cand predicau, mesajul lor constant a fost mesajul 
invierii, a bucuriei de a fi mso(i(i de un Cristos viu. Apostolul Pavel scria 
convingator: „traiesc, dar nu mai traiesc eu, ci Cristos traieste in mine" (Gal. 
2:20). Daca daruiau, scrie Luca, primii crestini o faceau cu bucurie de inima 
(FA 2:46). Motivatia renuntarii si ascezei lor statea, asadar, in asteptarea 
revenirii Domnului. De ce sa mai tina pentru ei ceva ce oricum, in curand, nu le 
mai folosea la nimic? De ce sa se concentreze la legaminte vremelnice cand 
Isus era pe drum? Dar Isus nu vine cand planifica omul sau Biserica. De aceea, 
Pavel isi focaliza scrierile din ultima parte a viefii pe chestiuni pastorale, 
familiale, sociale. Asceza, daca e sa vorbim despre ea, se instalase in 
comunitate. Aici este testul suprem al renunjarii §i uceniciei autentice. 

Simpla comparafie ne obliga sa constatam ca motivafiile monahilor 
invocate dupa trei secole de la nasterea Bisericii au tot mai pufina acoperire. De 
altfel, scrierile parin(ilor apostolici din secolul II ne confirma prezumfia. Citim 
aici in mod constant ca actul intemeierii casniciei statea la loc de cinste in viaja 
Bisericii iar implicarea crestina in via^a cetatii era incurajata. 89 Biserica a injeles 
ca renun|area este intai de toate o atitudine a inimii. Ea strabate via|a crestina, 
dar nu ca o fapta spre mantuire, ci ca o muLfumire pentru mantuirea primita in 
dar de la Dumnezeu. Literatura monastica ne-a lasat ca mo§tenire si un inventar 
al dificulta(ilor luptei spirituale dusa de monahi in desert. De§i trebuia sa fie o 



87 Tertullian a fost o excep$ie atunci cand a aplicat termeni biblici consacrafi pentru a 
descrie via^a ascetica. El vorbea despre efectele ascezei ca jertfe $ipotestas reconciliandi 
iratum deum. 

88 Cf Apophthegmata Patrum, Poimen 8, p. 324a. Cf B. Ward, Sayings of the Desert 
Fathers: The Alphabetical Collection (London: Mowbrays, 1975). 

89 Cf. Pdstorul lui Hernia si Apologia 42 a lui Tertullian. 
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retragere din cetate pentru ca§tigarea linistii inimii (hesuchia) §i biruinja lui 
Cristos asupra demonilor, de§ertul i-a a^teptat cu un razboi mai crancen decat 
prevedeau ei. Historia Lausiaca descrie teribilele lupte imaginare §i reale ale 
pustnicilor pentru ramanerea in procesul indumnezeitor. Isaac Sirul aten^iona ca 
diavolul ispiteste in patru feluri. Intai, pentru eel abia ini|iat in viaja de credinja, 
diavolul vine la el prin asalturi masive, de indoiala si infricosare, §tiind ca inca e 
slab §i poate fi u§or biruit. Apoi, pentru cei mai curajo^i, diavolul aplica metoda 
a^teptarii unui moment de relaxare sau scadere a entuziasmului. O alta categorie 
este ispitita prin a le inocula mandria pentru reu^itele lor. In final, diavolul 
ispite§te prin a recurge la dorinjele cele mai uzuale ale naturii umane: banii §i 
sexul. 90 Din nou, ispita eel mai des amintita se refera la instinctul sexual. 
Antonie marturiseste cum in primele nopti de sihastrie vedea constant femei 
frumoase. Depoznii similare ne-au ramas §i din partea lui Ieronim, Cassian, 
Evagrie sau Benedict. Eroii de§ertului s-au trezit fa{a in fa^a cu diavolul. Iar 
daca vrei sa-1 pui pe diavol pe fuga trebuie sa-^i controlezi dorintele. Firesc, 
multe lupte au fost pierdute. O parte din monahi au fost nevoid sa se intoarca in 
cetate. Desertul nu era pentru ei. 

Astfel, o abordare de principiu in tot sistemul eremit pare gre§it 
instalata dintru inceput. Este vorba de imparjirea artificiala a viejii spirituale. 
Pentru pustnic, disputa era simpla: demoni contra instincte, minte contra trap. 
Forma aceasta de ascetism embrionar ascundea elemente specific filozofiei 
gnostice §i stoice. Stoicismul promova ideea iesirii aderentului de sub dominatia 
inclinajiilor firesti prin atingerea apatiei (apatheia). La fel ca in ascetismul 
crestin, idealul stoicului veritabil a fost renun^area. De partea cealalta, 
gnosticismul se apropiase prea mult de cretinism, insa dualismul lui 
inconfundabil si separarea drastica a sufletului §i trupului nu i-au permis sa se 
instaleze definitiv in mostenirea crestina. Semne ale gandirii sj practicii 
gnostice au mijit in scrierile anumitor parinji greci si latini. De altfel, formele 
extreme de austeritate din spajiul monahal sunt dovezile penetrarii ideilor §i 
practicilor stoice §i, mai ales, gnostice in via^a monahala. 91 

Siha§trii erau convinsi ca demonii sunt una cu instinctele trupe^ti. Or, 
instinctele naturale au fost puse de Creator in fiecare fiin^a umana. Ba mai mult, 
scrie apostolul Pavel, exista o putere care poate locui chiar in trap: Duhul Sfant. 



90 Cf. Filocalia, Isaac Sirul, pp. 210-214 (traducere Kadloubosky si Palmer). 

91 Cazul concret este eel al lui Simon Stalparul (sec. V), „gloria Antiohiei si Siriei", 
„inger intre oameni", „cel mai sfant martir in aer", cum il prezinta unii autori. Evagrie 
descrie cum treizeci de ani Simon a trait in varful unui stalp, nedorind sa se atinga de 
pamantul spurcat de pacat. Sufletul trebuia sa se delimiteze cat se poate de clar de lume 
§i sa se inal^e cat mai sus spre Dumnezeu. In aceasta consta sfm^irea: in mortificarea 
inclinafiilor firii umane pacatoase. Simon a fost urmat de al^i „stalpari", insa modelul lui 
a condus la o sumedenie de practici aberante. Ideea mortificarii va aparea adesea in 
istoria crestinismului nu doar cu referire la monahi, ci si la pietistii si puritanii 
protestanti, insa concretizarea ideii a fost mult diferita. 
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Si nu desertul aducea victoria, ci relajia personala cu Cristosul care a invins si 
demonii, si firea, si moartea. Pofta firii pamantesti si mandria nu pot sintetiza 
intreaga gama de atacuri ale celui rau. Pacatele trupului produc dezastre eel 
pirfin la fel de mari in sufletul uman ca pacatele spiritului. Iar concentrarea 
exagerata asupra ispitirilor trupesti intotdeauna adauga noi ispitiri la numarul 
celor active. 

Lupta spirituals a monahilor pare sa nu fi objinut soluble asteptate. 
Una din problemele monahilor consta in faptul ca au facut din suferinja un scop 
in sine. Spinii din carne, sperau monahii, le vor impleti coroana cereasca. 
Astfel, isi culegeau slava din ceva ce niciodata Dumnezeu nu a pregatit (faptele 
bune) inainte de intemeierea lumii (Efes. 2.10). Iar faptul ca monahii aratau o 
preocupare exagerata fa{a de prezenja raului in lume, prin demoni sau alte 
forme de-ale raului, a dus la diminuarea domniei lui Cristos in istorie. 

Izolarea monahilor daduse semnalul celor din Evul Mediu ca mediul 
inconjurator are legatura cu spiritualitatea autentica. Adica, experience cele 
mai inalte nu se puteau atinge decat in condijii favorabile. Asa se pot explica 
preferinjele unor grupuri de monahi de a se instala in locuri biblice, precum 
muntele Sinai, muntele Maslinilor, imprejurimile Ierusalimului, Betleem sau 
pustia Palestinei. 92 Tipic gandirii monastice, cand Antonie a fost intrebat de un 
filosof cum poate indura singuratatea fara car^i, el a aratat inspre munji si a 
replicat: „Cartea mea, o filozofule, este natura lucrurilor create, pe care o am la 
indemana ori de cate ori vreau sa citesc cuvintele lui Dumnezeu." 93 

Parcurgerea „plangerilor" monastice destrama si acest ideal. Pustia a 
format multe caractere in asemanarea lui Cristos. Dar pretenjia ca mediul are 
puterea sa schimbe statutul sufletului inaintea lui Dumnezeu trebuie limitata 
drastic. Iar pretenjia inversa, cum ca sufletul poate schimba mediul natural, ne 
face sa extindem si mai mult limitele. Indiferent unde traieste crestinul il poarta 
pe Cristos in El. Pavel ne aminteste ca suntem temple ale Duhului Sfant. 
Conditiile de cunoastere a lui Dumnezeu in stadiile cele mai inalte sunt create 
pentru toti cei ce il primesc pe Cristos in ei. „Cine Ma are pe Mine, are viaja 
vesnica!". De aceea, orasul nu este o inchisoare si nici desertul un paradis, caci 
oriunde ajunge crestinul il duce pe Cristos cu el. 

Dorhrfa monahilor dupa sfinjire n-a putut evita elitismul, indiferent cat 
masuri de precaujie au fost luate. Sentimentul de superioritate isi face loc in 
conditii mai pujin favorabile. Mediul singuratic, interesul oamenilor pentru 
sfatul sau mijlocirea „omului sfant", inregistrarea biruin^elor spirituale si alte 



92 De altfel, spre sfar§itul secolului al IV-lea, Palestina avea mai multe locuri monastice 
decat avea Egiptul. Cf. J. Binns, Ascetics and Ambassadors of Christ: the Monasteries of 
Palestine, 3 14-631 (Oxford: Clarendon Press, 1994). 

Citat in D.J. Chitty, The Desert a City. An Introduction to the Study of Egyptian and 
Palestinian Monasticism under the Christian Empire (London and Oxford: 
Mowbraysl966), pag. 6. Cf. Evagrius Ponticus, Practica ad Anatolium 92 (PG XL, 
1249B). 
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asemenea atuuri creeaza in inima sihastrului sau a liderului grupului un 
sentiment nou. Elitismul s-a accelerat si aproape oficializat in Biserica 
Apuseana o data cu sistemul organizat in stil roman de catre Benedict (480- 
543). Faptul ca aparjineai unui grup privilegiat sau ca in acest grup erai plasat 
mai sus decat ahii, nu putea duce decat la ispite noi. Oricat ar fi fost limbajul de 
umil si precaut, monahii nu puteau salva impresia generala ca in Biserica 
coexista doua clase de credinciosi, cu doua standarde de viejuire. Or, ceea ce 
cerea Cristos a fost ca to(i sa fim desavarsi(i, dupa cum este si Tatal nostru din 
ceruri (Mat. 5:48). Aceasta inseamna ca toji putem atinge desavarsirea prin 
puterea Duhului Sfant din noi, ca locuim si traim in desert sau in cetate. Nu 
exista doua forme de viaja crestina, in care viaja monahala ar fi superioara vietii 
crestinului ordinar. Redistribuirea vietii crestine poate duce la descurajarea 
crestinilor ramasi in cetate de a nu cauta desavarsirea, un ideal rezervat celor 
plecaji in desert. 

Concluzii 

Aparipa monahismului crestin denota diversitatea perspectivelor teologice si 
practice care 1-au justificat. Consolidarea lui ca miscare „ortodoxa" a fost 
produsul timpului si nicidecum al dogmei. Impulsul ascetic primar reflects de 
altfel efectul indiferenjei fa|a de doctrina in favoarea eticii ascetice. Nu este 
prima miscare spirituala din istoria Bisericii care esueaza in a (ine cele doua 
intr-un echilibru multumitor. Au existat, intr-adevar, si reusite. Origen sau 
Atanasie ar putea fi remarcaji pentru incercarile si chiar izbanzile lor, 
observabile mai ales in lupta contra ereziilor. Dar nici macar respectul 
majoritajii monahilor faja de Scripturi nu ii ferea de disocierea nefericita pe care 
o faceau intre injelegerea con|inutului Scripturii si memorarea ei mecanica. 94 In 
aceste conditii, nu putea rezulta decat marginalizarea doctrinelor si, implicit, 
nasterea pluralitajii si impreciziei gandirii monastice. 

Monahii au reprezentat la acea vreme pentru Biserica Rasariteana si 
Apuseana ceea ce puritanii sau pietistii au reprezentat pentru Biserica 
protestanta la inceputurile modernitajii. Aceasta arata ca, indiferent de vremuri, 
Biserica va fi totdeauna talonata de monahii ei, de spiritualii ei. Ei sunt cei ce 
insotesc Biserica cu entuziasmul lor. Pe de o parte, ii dau un farmec distinct, iar 
pe de alta ii creeaza framantari noi. In orice grupare s-ar afla, entuziastii sunt 
manaji de aceleasi principii, doar felul de manifestare difera. Ei vor tinti mereu 
spre zona spirituala trasata de Isus si apostoli. Ea nu are usi, doar scari. Nu are 



94 Se §tie ca mulji monahi memorau pasaje, car^i intregi chiar din Scriptura, dar fara a le 
studia in profunzime, a§a cum o faceau teologii Bisericii din aceeasi perioada. Monahii 
extrageau in principal ideile care le sustineau practicile. Mai tarziu, cand trebuiau sa-si 
apere convingerile in fa^a sinoadelor, unii monahi au demonstrat o excelenta cunoastere 
a sensului textelor biblice. Aici ne referim insa la starea monahilor in general, care 
preferau sa citeze din inva^aturile parin|ilor desertului decat din Scriptura. Probabil ca un 
motiv ar fi acela al respectului si onoarei pe care monahii o diideau textelor sfmte. 
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norme, doar entuziasm. Insa tot ei sunt cei care vor starni furtuni in comunitate 
§i, posibil, schisme. 

La catolici, monahii au stabilit o norma de mijloc, convenabila tuturor 
din interiorul Bisericii. Biserica i-a folosit din plin pentru a-si acoperi stagnarea 
spirituals. La ortodoc^i, monahii imprima respect, dar fara prea mare eficienja. 
Biserica ii aminte§te, dar nu ii folose§te. La protestan^i, entuziastii sunt 
marginalizaji de congregajia mul^umita cu ce a objinut in urma Reformei. La 
fiecare insa, ei sunt vinovaji de a imprima o nepremeditata stare de sciziune. 

Aceste observajii ne aduc aminte ca misiunea Bisericii a fost trasata sa 
inceapa in cetate. Monahii au dezamagit pentru ca n-au indeplinit mandatul 
misionar de a atinge cu Evanghelia societatea umana. Mandatul lui Cristos, 
intrupat de El Insu^i cand a fost pe pamant, a ramas neschimbat: nu evadare in 
pustie, ci implicare in cetate. Cele doua locajii exista; noi doar trebuie sa le dam 
prioritatea cuvenita. Iar daca tot exista conceptul de manastire, de ce sa nu il 
reconfiguram si sa-i dam dimensiunile caminului nostru. Sa aducem pustia in 
cetate prin a face din caminul nostru o mica manastire. De aici ar trebui sa 
inceapa cucerirea cetajii. Numai a§a desertul ^i cetatea i§i vor implini mandatul 
ca simple instrumentare incredinjate noua spre folosire intru lauda lui 
Dumnezeu. 
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Fundamentele culturale ale metaforei Caii 

Lector dr. Octavian Baban 
Institutul Teologic Baptist din Bucuresti 

Motivul Caii, si respectiv, al calatoriei care ajunge la {inta, este unul din cele 
mai des intalnite in Scriptura atat in VT cat §i in NT. Dumnezeu a inspirat 
autorii biblici sa sublinieze sfmjenia cailor lui Dumnezeu, inaltimea lor, 
decaderea cailor oamenilor, nevoia de mantuire sj de calauzire pe cale, de viaja 
traita in cai drepte, etc. O cercetare exhaustive a termenului, in Scriptura, cu 
ajutorul unei concordance, va aduce, cu siguranja, satisfac|ii deosebite pentru 
cititorul sarguincios al Bibliei. Dumnezeu are multe lucruri de spus pentru 
viitorul spiritual al copiilor sai prin acesta imagine a Caii. Articolul de fa{a 
incearca sa sa puna in context cultural iudaic §i greco-roman acest simbol, 
folosind una din sugestiile cele mai interesante care au aparut in studiile de 
specialitate, anume ca termenul Cale a cunoscut un proces istoric de modificare 
a sensului, pe care E. Repo il denumeste proces de idealizare. 

Un proces de istoric de idealizare 

O importanta piatra de hotar in analiza metaforei Caii in NT este monografia lui 
E. Repo, Der 'Weg' als Selbstbezeichnung des Urchristentums . 95 Scrisa dintr-o 
perspective unitar-canonica asupra NT, analiza lui se concentreaza asupra 
principalelor texte cu referinje la 'cale' (he hodos, in greaca, ha derek, in 
ebraica) din NT (Luca, loan, Evrei, Matei, etc.), pe care le vede ca expresii ale 
unui concept unitar cu conota^ii geografice dar §i juridice (legea lui Moise), 
hristologice, escatologice §i etice. 96 In esen^a, analiza de tip gen literar, 
formgeschichtlich, pe care o intreprinde Repo discuta doua aspecte principale. 
Mai intai, el studiaza procesul idealizarii metaforei Caii, de la stadiul de motiv 
geografic la eel de calatorie paradigmatica in istoria lui Israel (calatoria din 
Egipt spre Canaan, prin pustie) la stadiul de concept teologic al NT. In al doilea 
rand, el subliniaza tendinja de personificare a metaforei Caii, in context cre§tin. 
Abordarea sa unificatoare a acestei teme a deschis perspective noi asupra 
injelegerii metaforelor biblice, dar a §i starnit critici, deoarece ar fi mai 
echilibrat sa se recunoasca faptul ca NT prezinta o diversitate de semnifica{ii ale 



E. Repo, Der 'Weg' ah Selbstbezeichnung des Urchristentums: eine 
Traditionsgeschichtliche und Semasiologische Untersuchung, Helsinki: Suomalainen 
Tiedeakatemia, 1964. Articolul comprehensiv al lui S. V. McCasland a precedat si 
anticipat analizalui Repo in multe privin$e, desi nu confine discufii la fel de profunde, ori 
la fel dedetaliate (The Way', JBL 11 (1958), 220-230). 
96 Cf. Repo, Weg, p. 32. 
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simbolurilor 'caii' si 'calatoriei', mai degraba decat un concept uniform. 97 In 
speja, prezentarea de fa(a se concentreaza asupra primului aspect studiat de 
Repo, anume asupra procesului de idealizare ca atare, pe care il pune intr-un 
context mai larg. 

Dintr-un motiv vechi testamentar al calatoriei, bazat pe ascultarea de 
Dumnezeu (Avraam, Isaac, Iacov) §i pe tema eliberarii din robie si a calauzirii 
divine prin pustie (Moise, Iosua, calatoria spre Canaan), 98 Repo sugereaza ca 
motivul Caii a trecut printr-un proces de idealizare sau spiritualizare ('die 
Idealisierung des 'Weges' der Wiistenwanderung'), ajungand sa capete conotajii 
etice §i juridice legate de ascultarea de poruncile lui Dumnezeu (ascultarea de 
Lege). In scrierile profetice, acest proces a dus la diverse reluari ale temei Caii 
Domnului care a inceput sa fie vazuta ca un nou si necesar Exod ce aduce 
restaurarea lui Israel, la venirea lui Mesia." In NT, dintr-un simbol geografic §i 
etic-juridic, Calea devine un simbol al credinjei, al Bisericii, al lui Hristos. 100 



97 F. Bovon, Luke the Theologian: Thirty-three Years of Research (1950-1983), Allison 
Park: Pikwick, 1987, p. 322. 

98 Repo, Weg, p. 7. In mod similar, S. Lyonnet a sugerat ca, dintr-un termen initial laic, 
care in(elegea prin 'cale' - comportament sau mod de via(a, metafora caii in VT a capatat 
un infeles aparte, acela de conducere sau plan de mantuire a poporului lui Dumnezeu (S. 
Lyonnet, '"La Voie" dans les Actes des Apotres', RSR 69 (1981), 149-164; in J. Delorme 
si J. Duplacey (eds), Etudes lucaniennes f la memoire d'Augustin George, Paris: RSR, 
1981, pp. 154, 164). Aceste semnificatii ale caii au pregatit in^elesurile crestine de mai 
tarziu ale 'Caii Domnului', vazuta ca o Cale oferita de Tatal: calea Tatalui in via|a lui 
Isus, si calea lui Isus in viafa crestinului, felul lui Isus de via^a (Lyonnet, op.cit., p. 153). 

99 Repo, Weg, p. 147. Pentru detalii, vezi cap. 3 din Repo, Weg, (Die 'Formgeschichte' 
der Verkiirzung 'Weg'), pp. 139-166. Expresia 'Calea Domnului', si variable sale pot fi 
gasite intr-un numar mare de texte din VT, cum sunt Gen. 18:19; Jud. 2:22; 2 Regi. 
21:22; Jer. 5:4-5; Ezech. 18:25; 33:17 {cf Repo, Weg, pp. 161, 166; McCasland, 'Way', 
pp. 225-226, 230). Potrivit lui A. Denaux ('Old Testament Models for the Lukan Travel 
Narrative: A Critical Survey', in C. M. Tuckett (ed), The Scriptures in the Gospels, 
Leuven: Leuven UP, 1997, 271-305, p. 291), tema Noului Exod este o spiritualizare 
mesianica a vechii calatorii a Exodului si poate fi raportata fie prezentarea din 
Deuteronom fie la imaginile folosite in Deutero-Isaia (Isa. 40-55, cf. vezi si Ezech. 36- 
37). Asupra acestui subiect, vezi M. L. Strauss, The Davidic Messiah in Luke-Acts: The 
Promise and its Fulfillment in Lukan Christology, Sheffield: SAP, 1995, pp. 284-297, si 
bibliografia aferenta; la fel, C. Stuhlmueller, Creative Redemption in Deutero-Isaiah, 
Rome: PBI, 1970; R. E. Watts, 'Consolation or Confrontation? Isaiah 40-55 and the 
Delay of the New Exodus', TynB 41 (1990), 31-59. In favoarea tipologiei pustiei pentru 
Noul Exod (imagine Deuteronomica) este, mai recent, si E. Mayer, Die Reiseerzdhlund 
des Lukas (Lk. 9:51-19:10): Entscheidung in der Wiiste, Frankfurt: Lang, 1996 (vezi 
discujia din Denaux, 'OT Models', pp. 293-294). 

100 Cf. W. C. Robinson, Der Weg des Herrn: Studien zur Geschichte und Eschatologie im 
Lukas Evangelium. Ein Geschprdch mit Hans Conzelmann, Hamburg: Bergstedt, 1964, 
p. 22, 'Lukas hat die Geographie Palastinas als die eines "heiligen Landes" idealisiert, 
idem "der Berg" der Ort des Gebetes, der esoterischen Epiphanie und der 
Kommunikation mit der oberen Welt ist'. 
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Procesul acesta de idealizare sau spiritualizare a mi§carii sau a geografiei a 
continuat apoi, §i in directii mai pu^in fericite, cum ar fi transformarea scenei 
geografice a Palestinei in 'Tara Sfanta'. 101 

Calea ca lege a comunitatii 

Modul in care NT folose§te termenii 0805 (cale) §i cupeais' (grupare, partida), 
uneori cu acela^i in|eles, indica o semnificajie deja stabila in comunitatea 
iudaica elenista. 102 In Fapte 22:4, de exemplu, cupecris' este folosit cu 
semnifica^ia de 'maniera, comportament', dar §i ca desemnare a celor ce au 
adoptat acest comportament. 103 



101 H. Conzelmann, The Theology of St. Luke, London: Faber, 1960, pp. 70-71. Subiectul 
a fost abordat de numero§i aid cercetatori: S. MacCormack, 'Loca sancta: The 
Organization of Sacred Topography on Late Antiquity', in R. Ousterhout (ed), The 
Blessings of Pilgrimage, Urbana Champaign, IL: University of Illinois, 1990, 7-40; R. 
A. Markus, 'How on Earth Could Places Become Holy? Origins of the Christian Idea of 
Holy Places', JEChS 3 (1994), 257-271; C. D. Smith, 'Geography or Christianity? Maps 
of the Holy Land before AD 1000', JTS 42 (1991), 143-152; J. Z. Smith, Drudgery 
Divine: On the Comparison of Early Christianities and the Religions of Late Antiquity , 
Chicago, IL: University of Chicago, 1990; J. Z. Smith, Map is not territory: studies in 
the history of religions, Leiden: Brill, 1978; J. Z. Smith, To take place: toward theory in 
ritual, Chicago, IL: University of Chicago, 1992; J. E. Taylor, Christians and the Holy 
Places: The Myth of Jewish-Christian Origins, Oxford: Clarendon, 1993; P. W. L. 
Walker, Holy City, Holy Places? Christian Attitudes to Jerusalem and the Holy Land in 
the Fourth Century, Oxford: Clarendon, 1990; P. W. L. Walker (ed), Jerusalem Past and 
Present in the Purposes of God, Croydon: Deo Gloria, 1992; R. L. Wilken, The Land 
Called Holy, New Haven, CT: Yale UP, 1992, etc. In primele lui trei secole, insa, 
crestinismul nu a subliniat in nici un fel cat de cat remarcabil importan(a locurilor sfinte 
(Smith, To take place, pp. 1-23). Dimpotriva, in sec. 3-4, Eusebiu demonstra ca prin 
contrast cu Moise care a 'promis o (ara sfanta si o via(a sfanta intre hotarele ei', Isus a 
promis 'o (ara mult mai buna, intr-adevar, sfanta §i evlavioasa, dar nu (ara Iudeii, care nu 
e mai buna decat celelalte, in nici un fel, ci acea |ara cereasca, potrivita sufletelor care il 
iubesc pe Dumnezeu' (Eusebiu, Demonstrarea evangheliei, 3.2.91d.8-13). Crestinismul 
este interesat nu de Terusalimul de jos' ci de 'muntele eel nou', de casa cea noua a lui 
Dumnezeu, 'ora§ul nou si adevarat al Cerurilor' (Eusebiu, Demonstrarea, 2. 3. 61b. 3; 
2.3.66d.l4-17; 2.3.69a.4-5; 4.12.166c.6-d.l). In ciuda acestor declaratii de credinfa, 
tendin(a de sacralizare a locurilor a devenit o dominanta a cre§tinismului popular 
(Markus, 'How on Earth', p. 271). 

102 Cf Conzelmann, Luke, p. 227, n. 1; W. Michaelis, '080s, 68r|yos, oSriyeo)', TDNT, 
vol. 5, 42-114, p. 43. Repo subliniaza si caracterul timpuriu al acestui sens 'Der hier 
vorkommende Gebrauch von "hodos" hangt mit der etwas friiher Erklarung 68og - 
alpeaLS zusammen und wird auf dieser Grundlage verstandlich, obgleich das Wort 
absolut angewandt ist' (Repo, Weg, p. 26). 

103 C. K. Barrett, The Acts of the Apostles, Edinburgh: T&T Clark, 1994; vol. 1, p. 448; 
'alpeoig', in J. P. Louw si E. A. Nida, Greek-English Lexicon of the New Testament 
Based on Semantic Domains, NY: UBS, 1988, 1989, p. 129. 
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Idiomul evreiesc "[~nn era folosit de comunitatea din Qumran intr-un mod 
similar si este posibil ca aceasta uzan^a sa fi influentat si nrfelesul crestin al 
Caii, prin intermediul lui loan Botezatorul. 104 Astfel, membrii comunita^ii de la 
Qumran se autodenumeau 'cei desavarsiji ai Caii', "|~n D'ara, 1QS 8:18; 9:5, 
9; 105 sau 'cei alesi, ai Caii', "|~n '"rm 1 ?. 106 Conducatorul comunita^ii, un personaj 
cu pretenjii mesianice, ii calauzeste pe tovarasii sai 'cu pricepere... asa meat ei 
sa poata umbla desavarsit, fiecare fa^a de tovarasul sau asa cum li s-a revelat. 
Acesta este timpul sa pregatim calea prin pustie', nmob ~\~\i rras nv (1 QS 
9:18-20). 107 Umblarea desavarsita pe Cale este legata de pregatirea venirii lui 
Mesia, iar Isaia 40:3 are un loc central in teologia lor: 

Ei se vor separa de adunarea oamenilor inselaciunii ca sa piece in pustie sa 
pregateasca acolo Calea Domnului, cum este scris: 'Pregatiti in pustie calea 
Domnului, neteziti in desert un drum pentru Dumnezeul nostru'. Aceasta [e] 
studiul Torei pe care El ne-a poruncit prin Moise sa-1 facem, potrivit cu tot ce 
s-a revelat din timp in timp, si potrivit cu ce ne-au revelat profetii prin Duhul 
Sfant. 108 

S-a observat, insa, ca desi evanghelistii au dat o aten^ie speciala textului din 
Isaia 40:3 (o referinja majora in mesajul predicat de loan Botezatorul), ei nu au 
rejinut nici o conotajie privitoare la Lege (Tora), ci mai degraba conotajii 
hristologice. 109 Luca, totusi, ar putea fi suspectat ca a folosit metafora Caii si cu 



104 Preistoria metaforei Caii din NT se poate urmari in literatura iudaica si eseniana 
(Conzelmann, Luke, p. 227, n. 1). McCasland si E. Repo au tratat in extenso aceasta tema 
(Repo, Weg', pp. 26, 32, 55-60, etc.; McCasland, 'Way', pp. 239-230, m.a. p. 230). 
Majoritatea cercetatorilor au subliniat ca la Qumran Calea era infeleasa ca ascultare 
stricta de legea mozaica, cum se poate vedea in 1 QS 9.17, 18; 10.21; 11.3, etc. (Repo, 
Weg', p. 173; Barrett, Acts, vol. 1, p. 448). H. Schonfield a sus(inut ca primii crestini s- 
au identificat cu astfel de in(elegeri eseniene ale Caii, mai ales cu cea prin care intreaga 
comunitate era identificata prin metafora 'Cale' (The Essene Odyssey. The Mystery of the 
True Teacher and The Essene Impact on the Shaping of Human Destiny, Shaftesbury: 
Element, 1993, p. 81). 

105 J. H. Charlesworth (ed), The Dead Sea Scrolls: Hebrew, Aramaic, and Greek Texts 
with English Translations. Rule of the Community and Related Documents , Tubingen: 
Mohr, 1 994, vol. 1 , pp . 3 7-4 1 . 

106 1 QS 9:18, cf. si fragmented 4QS Frg.8, Col.l; Frg.3, Col.2; Scrolls, vol. 1, pp. 41, 
65, 79. 

107 Charlesworth, Scrolls, vol. 1, p. 41; In 1 QS 8:13 se poate gasi 'Calea Domnului' sau 
'Calea Lui' , Scrolls, vol. 1, p. 37, n. 210. 

108 1 QS 8:13-16, Scrolls, vol. 1, p. 37. 

109 Despre in^elesul legalist al Caii (juridic-teologic, privitor la legea lui Moise), Barrett 
subliniaza ca 'nici cele mai conservatoare grupuri de crestini iudei n-ar fi in(eles Calea 
lor, in felul acesta' (Barrett, Acts, vol. 1, p. 448). Utilizarea eseniana a termenului poate, 
totusi, sa fi furnizat materialul primelor acuza(ii indreptate impotriva crestinilor 
(Schonfield, Essene Odyssey, p. 82). Cand crestinii s-au refugiat la Damasc si (sau) in 
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referire la Lege, mai ales cand utilizeaza singularul 'Cale' (Fapte 9:2; 19:9, 23; 
24:14,22). 

Contrastul etic intre 'Cale' si 'Cap la Qumran 

Documentele de la Qumran menponeaza metafora Caii in numeroase construct^ 
poetic-teologice, de exemplu: 'calea luminii',"ixi "[nn^, 110 'caile adevaratei 
neprihaniri', nos pin 'mi, 111 'caile adevarului', nax 'oil, 112 'caile nelegiuirii', 
■p-Q nznn 113 'calea tradatorilor', 'ira -pi 114 'caile prostituatelor', '3n rant, 115 
'calea poporului', DOT "pi. 116 In 4 Q 434, 436 (Imnurile saracilor), se spune ca 
Domnul Dumnezeu va indrepta 'piciorul lor spre Cale' (br\ ~\Th 33', Frg. 2, 
1.4), ca sa mearga 'pe Calea inimii Lui' ("P"n 13*71 13*? Frg. 2, 1.10). 117 

In literatura de specialitate s-a remarcat §i o anumita diferen^a de 
nuan^a intre utilizarea formelor de singular si plural pentru sintagma "calea 
cuiva, etc.". Repo a sugerat ca aceasta deosebire reflecta o polarizare semantics, 
care a dus la folosirea pluralului pentru a sublinia un in^eles negativ (ex., 'caile 
rautatii') sj a singularului pentru sublinierea unui injeles pozitiv (ex., 'calea 
desavar§irii'), ceea ce reflecta pe scurt o lunga istorie de modificari §i 
spiritualizari succesive: 

Es ist moglich, dass im friiheren Sprachgebrauch der Bewegung die Metaphor 
'Weg', vor allem in der Bedeutung von Gebot und Gesetz, mehr im Plural als 
im Singular iiblich war." 8 

O asemenea distinc(ie este prezenta, de exemplu, in 1 QS, sulul Regulilor 
Comunitatii. Prima parte a car{ii, 1 QS 1.1-7.25, ar putea fi numita 'Caile 
Luminii §i Caile Intunericului', deoarece foloseste exclusiv pluralul. Se pare ca 
aceasta secpune are la baza o predica mai veche, un model homiletic care s-a 



regiunea Hauran, unde se gaseau si refugia^i esenieni, ei au permis o asociere de facto a 
numelui lor cu eel al esenienilor (p. 84). 

110 1 QS 3:3, 20, Scrolls, vol. 1, pp. 13, 15. 

111 1 QS 4:2, Scrolls, vol. l,p. 17. 

112 1 QS 4:17, Scrolls, vol. 1, p. 19. 

113 1 QS 5:11, Scrolls, vol. l,p. 23. 

114 CD MS A 8:4-5. Vezi J. H. Charlesworth (ed), The Dead Sea Scrolls: Hebrew, 
Aramaic, and Greek Texts with English Translations (Damascus Document, War Scroll, 
and Related Documents) , Tubingen: Mohr, 1995, vol. 2, p. 27. 

115 CD MS A 8:5, (Scrolls, vol. 2, p. 29), sau CD 19:17; aceeasi expresie se poate 
traduce'eaile infidelitatii', 'caile necuratiei' (Scrolls, vol. 2, p. 33). 

116 CD 8:16; Scrolls, vol. 2, p. 29. 

117 R. Eisenman si M. Wise, The Dead Sea Scrolls Uncovered, Shaftesbury: Element, 
1992, pp. 238-240; consulta si 1 QH - Imnurile recunoastinfei, si4 Q434 - Barki, nafshi, 
Frg. 1, in G. Vermes, The Dead Sea Scrolls in English, Sheffield: JSOT, 1995, pp. 189- 
236,280-281. 

118 Repo, Weg, p. 170. 
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reflectat si in unele din scrierile creatine timpurii (sec. 2 AD), cum ar fi De 
Doctrina Apostolorum si Didahia. Prin contrast, a doua parte a documentului 1 
QS se refera la 'Calea Desavarsita', si foloseste exclusiv singularul. 119 

Atingerea idealului etic, al perfec(iunii religioase, reprezinta o tenia 
importanta care revine des si in literatura sapienhala (de tip proverbe) de la 
Qumran. Astfel, oamenii sfinji trebuie sa 'umble in desavarsire', 
cam n'D^inn. 120 In comunitate se aplica disciplinarea membrilor rebeli ca sa se 
intoarca de la razvratire la 'Calea perfecta' (sau la 'perfecjiunea Caii', "pin Din, 
1 QS 11:11). Conducatorul adunarii sus^ine nevoia unei astfel de disciplinary 

Eu nu |in manie fa^a de cei ce se intorc din faradelege; dar nu voi avea indurare 
fafa de cei care se departeaza de Cale. Nu ii voi consola pe cei incapa^anati 
decat dupa ce calea lor va deveni desavarsita. 121 

Adevarata desavarsire a Caii, insa, vine de la Dumnezeu, iar Conducatorul isi 
recunoaste si lipsurile propriei sale 'cai': 

Caci calea mea e cea a lui Adam, ['Oil mi6]. Omul nu poate sa isi intemeieze 
dreptatea [neprihanirea], pentru ca judecata este a lui Dumnezeu, si tot a Lui 
este desavarsirea Caii ["]"nn cm]. 122 

Aceasta utilizare eseniana a singularului creaza un precedent aparte pentru 
evaluarea felului in care Luca foloseste conceptul Cale in Luca-Fapte. El 
menjioneaza, astfel, ca primii crestini apar(ineau 'Caii', si in felul acesta, se 
afirma indirect ca singura, superlativa implinire a Legii lui Dumnezeu este 
credinta crestina (in acelasi timp, biserica reprezinta singura comunitate 
mesianica adevarata). 123 Jocul de cuvinte la care recurge Luca in Fapte 8-9, 
privitor la Cale (singular) - ca desemnare a bisericii (9:2), si tot 'cale' ca asezare 
geografica pentru intalnirea / recunoasterea lui Isus eel inviat ca Domn si 
Mantuitor (8:39; 9:17, 27), reprezinta o metoda de atragere a aten(iei atat a 
iudeilor, pe plan teologic, cat si a grecilor, pe planul stilisticii literare, ca 
simbolul are o semnfica|ie dosebita. 



119 McCasland, 'Way', pp. 225-226. Potrivit evaluarii sale, in 1 QS sunt 33 de menduni 
ale Caii; primele 12 sunt la plural, iar restul de 21, incepand cu 1 QS 8.1 mai departe, 
sunt toate la singular (p. 225; cf. Repo, Weg, p. 170). Acest lucru poate fi privit ca o 
dovada a polarizarii stilistice asociate unei teme etice, dar nu exprima o disociere 
semantica totala a celor doua forme (singular si plural). 

120 1 QS 9:6, 8, 19, Scrolls, vol. 1, pp. 39-41. 

121 1 QS 10:20-21, Scrolls, vol. 1, p. 47. 

122 1 QS 11:10-11, Scrolls, vol. l,p. 49. 

123 Zmijewski, Apostelgeschichte, p. 377. Calea, in^eleasa ca 'invajatura', poate avea atat 
conotatii pozitive cat si negative. Folosita la singular, in Faptele Apostolilor, ea poate 
insemna atat Calea buna, cat si Calea falsa (Fapte 24:14, koto tt\v 68ov r\v \eyovaiv 
alpeaiv) (op. cit., p. 378; vezi Haenchen, Acts, p. 320, n. 1). 
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Calatoria spre Ierusalim a lui Isus vazuta ca un nou Exod 

Calatoria Exodului s-a dovedit, prin conota^iile sale, unul din cele mai puternice 
simboluri al VT. Influenza sa a condus si la interpretarea calatoriei lui Isus spre 
Ierusalim, din evangheliile sinoptice, ca un Exod spiritual sau un Nou Exod 
mesianic. 124 

De exemplu, in pasajele transfigurarii de pe munte se fac conexiuni 
lingvistice clare intre calatoria lui Isus spre Ierusalim §i Exod (Moise §i Hie ii 
vorbesc lui Isus despre plecarea Sa, numita e£o8os, Lc. 9:3 1). 125 Isus este 
prezentat, astfel, ca profetul asemenea lui Moise si ca noul Iosua. 126 In plus, 
intregul context al schimbarii la fa^a (cf. Luca 9:1-50) constituie o paralela cu 
medierea lui Moise pe muntele Sinai. 127 O interpretare alternative, bazata pe 
simbolurile din Isaia 40-55, Ezechiel 36-37 §i Ieremia 23:5-6, conduce la ideea 
ca mesianismul asociat ultimei calatorii a lui Isus spre Ierusalim are §i puternice 
conotatii davidice (Mesia, urma§ul lui David, este asteptat sa conduca pe Israel 
in Noul Exod). 128 



124 Tradrtiile VT care au fost invocate in interpretarea acestei calatorii, se pot grupa in 
patru grupe majore: (a) tradifia asociata Exodului si Sinaiului (darea legii si calauzirea 
prin desert, ratacirea prin pustie, ca pedeapsa), (b) tema cuceririi Jarii promise 
(Deuteronom si Iosua), (c) tradi^ia templului, si (4) tema regalitatii(cu varianta ei de 
mesianism davidic). Pentru o discutie mai detaliata, vezi Swartley, Scripture Traditions, 
pp. 259-292; Denaux, 'OT Models', pp. 275-297. In infelegerea prezentei lucrari, 
interpretarea scopului lui Luca in aceasta sectiune are nevoie de cunoasterea criteriilor 
literare care au influen|at stilul si structura expunerii, altfel, ar trebui sa agreem cu 
observa^ia lui A. D. Baum, pentru care, de vreme ce geografia sec$iunii centrale este 
foarte vaga, si teologia asociata acestei porduni din evanghelie este, de asemeni, vaga 
(Baum, Lukas als Historiker der letzten Jesusreise, Zurich: Brockhaus, 1993, p. 380). 
Desi un grad de nedeterminare totusi va continua sa caracterizeze aceasta sectiune, este 
de asteptat ca abordarea literara a motivului Caii din Luca-Fapte, sa conduca la o mai 
buna percepere a teologiei lui Luca despre Cale si Calatorie. 

125 Fitzmyer, Luke I-IX, p. 794; S. H. Ringe, 'Luke 9:28-36: The Beginning of an 
Exodus', in M. A. Tolbert (ed), Semeia 28: The Bible and Feminist Hermeneutics , 
Missoula, MT: Scholars, 1983, 83-99, m.a. p. 96. 

126 D. P. Moessner, 'Luke 9.1-50: Luke's Preview of the Journey of the Prophet Like 
Moses of Deuteronomy', JBL 102 (1983), 575-605, si idem, Lord, pp. 45^18. 

127 Moessner, Lord, pp. 60, 84. Moessner foloseste modelul in patru etape propus de O. 
H. Steck, potrivit caruia Israel respinge profe(ii si merge apoi in exil (Steck, Israel und 
das gewaltsame Geschick der Propheten, Neukirchen: Neukirchener, 1967; cf. Strauss, 
Davidic Messiah, pp. 276-84; Turner, Power, p. 246). Rolul lui Isus in istoria mantuirii 
si calatoria spre Ierusalim nu corespund, totusi, perfect, unui model mozaic (cf. Strauss, 
Davidic Messiah, p. 246, n. 100; mai ales, P. F. Feiler, Jesus the Prophet: The Lucan 
Portrayal of Jesus as the Prophet like Moses, PhD, Princeton Theological Seminary, 
1986, pp. 196-207). 

128 Strauss, Davidic Messiah, pp. 288-297; cf. Watts, 'Consolation', pp. 33-44. 
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Pe langa idealizarea calatoriei, ca atare, Exodul a devenit §i modelul, 
prin excelen^a, al calatoriei spre o destinatie finala ideala, spre Canaan. El a 
constituit §i punctul de plecare al unei paralele mai departate, aceea a unei 
calatorii in care cerul este destina^ia finala 'der Gedenke vom himmlischen 
Ziel', 129 §i, implicit, al ideii unei restaurari escatologice. 

Destina^ia acestor calatorii metaforice ale viejii poate imbraca diverse 
reprezentari: o casa cereasca, un oras. ceresc, o Jara cereasca (cf. In. 14:2, 4, 5; §i 
Evr. 11:1 4f . ; 12:22; 13:14). Calatoriile idealizate pot lua §i alte forme; de 
exemplu, in textele apocaliptice mtalnim calatorii imaginare in lumea de 
dincolo (unul din meritele discutiei lui Repo este ca el ia in considerare §i 
calatorii §i destinajii mai pu|in obi§nuite, cum sunt cele din legendele grece§ti 
nekyia care prezinta calatorii imaginare in Hades, in lumea sub-pamanteana). 130 

In particular, doua din destinatiile cele mai cunoscute din evanghelii, 
Ierusalimul §i Templul au capatat semnificajii dincolo de valoarea lor in VT. 131 
Astfel, Evanghelia lui Luca incepe in Templu (Lc. 1-2), iar pericopele calatoriei 
spre Ierusalim, ofera suficiente dovezi ca sa distingem doua calatorii, una spre 
Ierusalim §i a doua spre Templul din Ierusalim. 132 Partea centrala a calatoriei 



129 Repo, Weg, pp. 177, 189, 223. 

130 Repo, Weg, pp. 189-191; 194, 196; cf. R Bauckham, 'Early Jewish Visions of Hell', 
JTS 41 (1990), 355-385; §i M. Himmelfarb, Tours of Hell: Apocalyptic Form in Jewish 
and Christian Literature, Philadelphia, PA: Pennsylvania State University, 1983; idem, 
Ascent to Heaven in Jewish and Christian Apocalypses , Oxford: OUP, 1993. Literatura 
apocrifa subliniaza legatura dintre via$a vazuta ca o calatorie (TropeueaQai) §i moarte 
inteleasa ca odihna finala (dvaTrauais), un fel de destinatie. Starea intermediara este 
descrisa ca un repaus lini§tit in 1 Enoch 49.3; 100.6, o dormire in terra, sau habitare in 
silentio, sau dormire in tranquilitate - in Heb. nuhat olam (cf. 2 Mace. 12:45; Baruch 
30:1; P. Volz, Die Eschatologie der Judischen Gemeinde im Neutestamentlichen 
Zeitalter, Hildesheim: Olms, 1966, p. 257). Vezi §i T. F. Glasson, Greek Influence in 
Jewish Eschatology, London: SPCK, 1961, pp. 8-10; J. J. Collins, The Apocalyptic 
Imagination^'^ .Y.: Crossroads, 1983, pp. 43-45. 

A. Hastings, Prophet and Witness in Jerusalem, A Study of the Teaching of Saint Luke, 
London: Longmans, 1958, p. 120. 

132 J. H. Davies, 'The Purpose of the Central Section of St. Luke's Gospel', in F. L. Cross 
(ed), Studia Evangelica, vol. 2, Berlin: Akademie, 1964, 164-169, m.a. p. 168: 'intrarea 
in Ierusalim este sfar§itul pamantesc al calatoriei [...] dar este §i o prefigurare a inal^arii 
[...] apoi, calatoria inregistreaza repede un punct culminant in curafirea templului'.S-ar 
parea, insa, pentru unii cercetatori, ca in Luca 19 Isus 'intra [mai intai] in Templu §i mai 
tarziu in cetate' (Conzelmann, Luke, p. 71). Conzelmann atrage atentia ca 'referinfele 
geografice ale intrarii in cetate §i in templu, care formeaza in Marcu o relatare unitara 
(Marcu 11:11), sunt desparfite in Luca de introducerea textului 19:39-44 in scena 
aclamarii de pe muntele maslinilor' §i de aici concluzia de mai inainte (op. cit., p. 76). 
Denaux observa, de asemeni, ca 'era imposibil pentru Isus sa evite cetatea la intrarea §i 
ie§irea din templu... [dar] mai presus de orice, templul §i cetatea sunt pentru Luca doua 
realitati teologice' (A. Denaux, 'The Delineation of the Lucan Travel Narrative within 
the overall Structure of the Gospel', in C. Focant (ed), The Synoptic Gospels: Source 
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spre Ierusalim (Lc. 13:33-35) anunja o judecata solemna: 'iata, vi se va lasa 
pustie casa voastra' (i.8ou, ctcf)ieTcu {i|ilv 6 olkos v[luiv, Lc. 13:35a), o 
previziune asupra abandonului §i distrugerii viitoare. 133 In final, totu§i, 
evanghelia ni-i prezinta pe ucenici stand in Templu neincetat §i slavindu-L pe 
Dumnezeu (Lc. 24:53). 134 Aceasta imagine reprezinta un inclusio compozi(ional 
care ridica un semn de intrebare atat asupra Ierusalimului cat si asupra 
Templului. 135 In ciuda reticen(elor din pricina marimii si importan|ei acestui 
simbol, Luca, in cele din urma, va contesta §i semnifica(ia Templului - cum se 
vede din cuvantarea lui Stefan (Fapte 7), din intalnirea lui Filip cu etiopianul 
(8:27), din prezentarea critica a relajiilor lui Saul, persecutorul, cu preo(ii (9:1- 
2), sau din conflictul lui Pavel cu iudeii, la sfar^itul celei de a treia calatorii 
misionare (21:17-37). Perspectiva teologica-geografica din Luca-Fapte tinde sa 
lase in urma Templul §i Ierusalimul, creand o miscare centrifuga asociata cu 
expansiunea crestinismului. Aceasta observajie ne ajuta sa identificam in NT o 
calatorie a evangheliei din Templul din Ierusalim pana la Roma, de la evrei §i 
simbolurile iudaice pana la neamuri, dimensiunea universale a salvarii. 136 

Metafora Caii in cultura Greaca 

Exista intre comentatorii NT o anume tendinja de a socoti ca utilizarea eseniana, 
de la Qumran, a metaforei Caii a constituit sursa majora pentru sensurile Caii in 



Criticism and the New Literary Criticism, Leuven: Leuven UP, 1993, 357-392, m.a. p. 
388). 

133 Walker, Jesus and the Holy City, p. 61. S-a argumentat ca Luca ar avea o atitudine 
mai pozitiva fafa de templu, decat fafa de cetate, chiar daca amandoua vor imparta§i 
aceea§i soarta (cf. M. Bachmann, Jerusalem und der Tempel: Die geographisch- 
theologischen Elemente in der lukanischen Sicht des jiidischen Kultzentrums , Stuttgart: 
Kohlhammer, 1980; F. D. Weinert, 'Luke, the Temple and Jesus' Saying about 
Jerusalem's Abandoned House (Luke 13:34-35)', CBQ 44 (1982), 68-76; idem, 'The 
meaning of the Temple in Luke-Acts', BTB 11 (1981), 85-89). Deosebirea de atitudine 
teologica, insa, si abia observabila preferinja a lui Luca pentru Lege si jertfele de la 
templu, pot fi, insa, supralicitate cu u§urin|a, cf. D. Ravens, Luke and the Restoration of 
Israel, Sheffield: SAP, 1995, pp. 167-169, 254. 

134 W. M. Swartley, Israel's Scripture Traditions and the Synoptic Gospels, Peabody, 
MA: Hendrickson, 1994, pp. 280-281. 

135 Walker, Jesus and the Holy City, p. 64. Potrivit lui 'Luca afirma darsi neaga templul, 
in acela§i timp, confirmandu-i trecutul dar negandu-i viitorul' (p. 68). Pentru Green, la 
sfar§itul evangheliei Luca demonstreaza simbolic 'ca matricea sfin(enie-puritate inclusa 
in ideea de templu si emanand din templu, a fost subminata' ('The Demise of the Temple 
as 'Culture Center' in Luke-Acts: an Exploration of the Rending of the Temple Veil', RB 
101/4 (1994), 495-515, m.a. p. 515). 

136 Swartley, Scripture Tradition, p. 185, n. 86. Vezi §i P. W. Walaskay, "And So We 
Came To Rome": The Political Perspective of St. Luke, Cambridge: CUP, 1983; S. 
Safrai, 'Pilgrimage to Jerusalem at the End of the Second Temple Period', in O. Michel 
et al. (eds), Studies on the Jewish Background of the New Testament, Assen: Gorcum, 
1974, 184-215. 
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NT. 137 Caracterizarea tot mai convingatoare a lui Luca, insa, si partial, a lui loan 
§i Pavel, ca autori elenisti, face tot mai probabila existen|a unei influence 
grece§ti asupra modului in care ei au folosit aceasta metafora. 138 Imagistica 
elenista include simboluri 'externe', cum sunt drumurile, calatoriile, cursul 
vietii cuiva, aventura, dar si simboluri 'interiorizate', cum sunt inijierile mistice, 
calea spre injelepciune, spre fericire, opjiuni etice, caile alegerii intelepte la 
tinerete sau maturitate, caile liderului, etc. Bucurandu-se de o mare circulate si 
conotajii bogate, aceste semnificajii erau prezente in mintea cititorilor NT §i au 
influent construcjia si perceperea paradigmelor calatoriei NT. 139 

Calea salvarii si procesiunile solemne ale cultului misterelor 

Una din conotatiile cele mai interesante ale metaforei Caii era pentru 
greci imaginea procesiunilor inijiatice de la celebrarile din Eleusinium. 140 



137 Exista, de asemeni, o components iudaica elenista precum si un in|eles specific VT, 
diferite de sensurile regasite la Qumran (Hengel, despre Repo, in TLZ 92 (1967), 361- 
364, m.a. p. 364). 

138 Despre metafora Caii in filosofia si poezia greaca, cf. W. Jaeger, The Theology of the 
Early Greek Philosophers, Oxford: Clarendon, 1947; idem, Early Christianity and Greek 
Paideia, Cambridge, MA: Harvard UP, 1961; O. Becker, Das Bild des Weges und 
verwandte Vorstellung im friihgriechischen Denken, Berlin: Weidmann, 1937 (citate si de 
Conzelmann, desi el este sceptic fa$a de utilizarea contextului grec pentru studiul Caii, r| 
66os, in Fapte 9:1, 19:9, 23; 22:4; 24:14, 22; cf. Acts, p. 71; Bovon, Luke the 
Theologian, p. 468, n. 19). 

139 R. Andersen si V. K. Robbins, 'Paradigms in Homer, Pindar, the Tragedians and the 
New Testament', in V. K. Robbins (ed.), Semeia 64: The Rhetoric of Pronouncement, 
Missoula, MT: Scholars, 1994, 3-31, p. 29). Andersen si Robbins noteaza ca 'felul in 
care ei [autorii NT] se angajeaza in argumentare pe baza paradigmelor, are, totusi, 
asemanari uimitoare cu felul in care argumentarea paradigmatica era folosita peste tot in 
cultura Mediteraneana' (p. 29). Luca, in particular, foloseste chiar extensiv paradigmele 
in argumentele sale, cum face in cazul semnului lui Iona (Lc. 11:14-36; Mt. 12:38-42); 
al reginei din Seba (Lc. 11:31; Mt. 12:12); al referin|elor despre Hie si Elisei (Lc. 4:16- 
30); §i in multe alte exemple din Faptele Apostolilor: rezumatul viefii lui Avraam (Fapte 
7:28); viejile patriarhilor (Fapte 7:9-16); a lui Moise (Fapte 7:17-44); Iosua (Fapte 
7:45); David (Fapte 7:46); Solomon (Fapte 7:47). 

140 M. R. Brown, 'Eleusinian Mysteries', in P. K. Meagher, Th. O'Brien, C. M. Aherne 
(eds), Encyclopedic Dictionary of Religion, Washington DC: Corpus Publication, vols. 
A-E, 1979, p. 1179; F. Graf, 'Eleusinian Mysteries', in M. Eliade (ed), The 
Encyclopedia of Religion, London: Macmillan, 1987, vol. 5, 83-85; Eliade, A History of 
Religious Ideas, London: Collins, 1979, vol. 1, p. 294; J. Lempriere, Classical 
Dictionary, London: Brackens, 1994, pp. 447-448. Vizitatorii intamplatori ai 
procesiunilor eleusine erau informa|i la sosire despre semnificatia generala a sarbatorii, 
care era o celebrare a fertilitatii pamantului, dar nu primeau o inifiere mai profunda 
(aceasta i-a fost refuzata, potrivit legendei, chiar si lui Hercule). Detalii generate despre 
aceste sarbatori se puteau afla si din anumite ghiduri geografice si de calatorie, cum era 
Calea Sacra, a lui Polemo din Ilium (ca. 300 BC; L. Casson, Travel in the Ancient 
World, Baltimore, MA: Johns Hopkins UP, 1994, p. 294). 
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Anumite obiecte sacre erau aduse din Eleusis la templul Eleusinium din Atena, 
in unei procesiuni speciale, in prima zi a inijierii, la care luau parte mari 
mul^imi de oameni. A doua zi urma o procesiune speciala, la Jarmul 
Mediteranei, pentru purificare. Aceasta calatorie era urmata de doua zile de 
jertfe. A cincea zi (ziua torjelor) 'marca puntctul culminant al ceremoniilor 
publice', si o alta procesiune uriasa pornea din Atena diminea^a devreme, pentru 
returnarea obiectelor sfmte '(' LT lP a ) la Eleusis. 141 

In cea de a sasea zi a sarbatorii, statuia lui Iacchus era purtata cu 
solemnitate de la Ceramicus la Eleusis. Drumul pe cale se iesea din cetate se 
numea 'calea sacra', iJerie oJdo~; si multimile se opreau pentru odihna intr-un 
loc numit 'al smochinului sacru', lepie ovkt\. La sfarsitul calatoriei, poporul 
intra in Eleusis pe drum aparte, numit 'intrarea misterelor', iiuotikti elcroSos-. 
Aceste serii de metafore religioase coerente, legate de ideea procesiunii, a 
calatoriei sacre, a pelerinajului, alcatuiau o paralela semnificativa pentru 
cititorii greci, cand acestia citeau in evanghelii despre calatoria si intrarea 
triumfala a lui Isus in Ierusalim. De fapt, chiar exista paralele de genul acesta in 
apologetica crestina timpurie, prin care Hristos si crestinismul sunt descrise, 
prin contrast cu misterele din Eleusis, ca fiind adevarata Cale, iar Hristos este 
prezentat in calitate de adevarat hierofant (preot al misterelor). 142 

Calea eroilor greci 

In cele mai timpurii opere literare in limba greaca, cum sunt scrierile 
lui Homer, termenul 'cale' este folosit adesea cu injeles obisnuit de 'drum' sau 
'strada', 143 'curs', 'calatorie' sau chiar 'mars militar'. 144 Tot aici apare, insa, si o 
tending spre metafora, mai ales in descrierea aventurilor unor eroi. De 
exemplu, calatoria pe aceeasi cale, in tovarasie, aduce 'unitate de sim^ire' (f|8e 
8' 68os kou |iaXXov 6|ao4>povauvr|0"i.v evr\aei). 145 Ca sa izbandesti in 
calatoriile lungi ai nevoie de o relajie speciala cu divinitatea. 146 Izbanzile 'pe 
cale' aduc onoare si demonstreaza virtute; exista, de aceea, o 'cale a gloriei' - ca 



141 Eliade, Religious Ideas, p. 294. 

142 Clement din Alexandria scrie in Protrepticus 3.1.12.120.11-12, dupa ce vorbeste de 
Eleusis, ca Hristos este 'adevaratul hierofant' al 'adevaratelor mistere' (to tuv dyiov (1)5 
d\r|9cos |i(jaTr|pLov... dyios yivo[iai \ivov[ievos lepo<|>avTei 8e 6 Kupios), marele 
preot si demiurg dupa voia Tatalui (oi)TO(JsTr|0"ous els 6 ^eyas dp£iepeus Oeou... wv 
eyiii 8rniLO(jpyos 8eXr|[iaTi TraTpos).Tot in Protrepticus 3.1.12.120.14-15, Clement 
arata ca toate acestea sunt ilustratii si arhetipuri ale lui Hristos (u Traaai \iev eiKoves 
ov Traaai 8e e(i(J>epeLS. SLpOioaaaOai i)|ias TTpos to dpxeTUTrov pouXopm, Iva \ioi 
kol 6(iolol yevr|a9r|). 

143 Homer, Iliada, 7.340: 'o cale pentru care'. 

144 Homer, Odiseea, 2.256, 273, 285, 404. Calea, r| 68os, apare in aceste texte in diverse 
forme, simple sau compuse, cu diverse sensuri. De exemplu, 68ov, oSoLTTOpLnv, Homer, 
Imn lui Hermes, 85-86, similar in Odiseea, 15.506, in Iliada, 24.375, sau 68eueiv, in 
Iliada, 11.568, etc. 

145 Telemachus si Nestorides, in Homer, Odiseea, 15.198. 
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in cazul descendenjilor Aeginei §i ai lui Zeus, cucerita prin vrednicie (cf)aevvais' 
dpeTais oSov). 147 In alt exemplu, fiii lui Iamus 'tree glorio§i pe un dram al 
onoarei' (TLHwvTes 8' dpeTas es (C ave P ay oSov epxovTai). 148 Cand te 
bucuri de favoarea zeilor 'multe sunt caile spre prosperitate' (ttoXXgu 8' 0801 
gvv Geoi? euTTpaYias'), 149 §i 'iute e izbanda, scurte sunt caile zeilor, cand se 
grabesc' (wKeia 8' eTreLyouevuv f|8r| 9ewv upa^is 68ol Te ppaxeiai). 150 

Calea spre adevar, lumina, via|a, in|elepciune si idealurile etice 

W. Jaeger a sugerat ca la unii autori greci exista un sistem religios 
coerent bazat pe metafora Caii. 151 Punctul sau de plecare a fost studiul 
perechilor de termeni antitetici care folosesc aceasta metafora, de exemplu, 
studiul expresiei 'doua cai' (ale luminii §i intunericului, ale adevaralui si 
minciunii, etc.), 152 precum §i studiul felului in care Parmenides foloseste 
constrain de tipul 'cale a cercetarii', 153 'calea dreapta spre adevar', 'calea 
zeului [a zeilor]', 154 'calea [care] il conduce pe eel cu cuno§tinJa nevatamat 
oriunde doreste', 'calea care conduce spre vederea luminii', 68ov Pnaav 
TTo\u(}>r||iov dyouaai SaL^oves, r\ Kara ttoivt' dCTTn c()epeL e[8oTa <j>(i)Ta. 15i 
In mod special ultima metafora, a caii spre lumina, este dezvoltata amplu §i de 
Platon. 156 



146 Homer, Odiseea, 2.273: ov tol eTreiB ' d\ir| 68os eaaerai 0118 ' aTeXeaTOS, 
'calatoria nu-(i poate fi-n de§ert §i fara |inta' v ; 2.285: aoi 8 ' 68os ouketl 8r\pov 
aueaaerai, r\v ov [ievoivgs, 'deloc n-o sa-ntarzie plecarea ta pe calea cea croita'; 
4.480: kol tote tol 5ojao(joiv 68ov GeoL r\v ov [ievoiygs, 'doar astfel zeii i^i vor da 
dorita cale'; 7.30: eyio 8' 68ov r\yep[iovevob>, 'te voi conduce-n cale' 8.150: ooi 8' 
oSog oiiceTi 8r|pov aueooerai, 'ca nu se-amana mult calatoria-|i', etc (vezi Homer, 
Odiseea, ed. bilingva, G. Murnu (trad.); D. M. Pippidi (introd., note), vols. 1-3, 
Bucuresti: Teora, 2000). 

147 Pindar, Ode Nemeene, 7.50-51 (J. Sandys). Vezi si H. Maehler (ed), Pindari Carmina 
cum Fragmentis (pars I-II), Leipzig: Teubner, 1987-1989; W. J. Slater (ed), Lexicon to 
Pindar, Berlin: Gruyter, 1969. 

148 Pindar, Ode olimpice, 6.71-73. 

149 Pindar, Ode olimpice, 8.13. 

150 Pindar, Odele Pythiei, 9.68. 

151 Jaeger, Theology, pp. 91-108, 134-135. Consulta si Becker, Das Bild des Weges. 

152 Despre cele doua cai (ori destine) ale sufletelor bune si, respectiv, rele, dupa moarte, 
Platon scrie ca exista 'o vale a judecafii care separa drumurile, de unde o cale apuca spre 
insulele celor binecuvantati, iar alta spre Tartar' (Gorgia, 524a.3-4; cf. Rep. 614c; Pindar, 
Ode olimpice, 2.60-80). 

153 Parmenides, Fragmenta, 6.10, 7.2, d(j>' 68ou 8i£no"ios. 

154 Parmenides, Frg. 8.17-18, ou yap dXr|9r|s ecttl 68os. 

155 Parmenides, Frg. 1.26, in Jaeger, Theology, pp. 98-99; vezi p. 225, n. 20, 23. Si 
Michaelis il mentioneaza pe Parmenides si metaforele sale despre cale, de exemplu, 
calea spre adevar, ori calea spre lumina celesta (Michaelis, '68os', p. 47). 

156 Platon, Rep. 5 14-5 18b. 
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Textele creatine gnostice de mai tarziu vor folosi o terminologie asemanatoare 
in descrierea calatoriei sufletului omenesc din pre-existen^a sa paradisiaca pana 
la na§terea pamanteasca, 157 §i ulterior, in sens invers, de pe pamant spre cerul lui 
Dumnezeu, in clipa mor^ii. 158 

In ce priveste calatoriile spre eternitate, acestea au un precedent in 
formularile poetice ale lui Homer ('drumul celor nemuritori', dGavaTwv 
oSo?), 159 sau ale lui Pindar (tls exei GvaTcov dXaGeias' 68ov, 160 dOavaTov 
tottov, 'locul nemuririi', sau aortas 68ov, 'calea urfelepciunii'). 161 
Cursul cotidian al vie^ii omene§ti era el insu§i numit 'cale' sau 'calatorie'. 
Pentru Democrit, de exemplu, 'o via|a fara odihna este ca un lung drum fara 
nici un popas', |3ios dveopTaoTOS |iaKpr| oSos aTravSoKeuTOS-. 162 Despre 
Thales din Milet §i Anacharsis, Scitul, se spune ca ii invajau pe studen^ii lor sa 
adopte 'calea Homerica de viaja', tols uaTepois 68ov Tiva rrapeSoaav Plod 
'0(iT|pLKr|v. 163 Similar, Isocrates vorbeste despre cei in via^a ca fiind 'cei ce 
calatoresc pe drumul viejii acesteia', octol tou |3lod TauTnv tt\v oSov 
eTTOpeuGnaav. 164 

Imaginea viejii ca un drum sau calatorie era adesea insotita de motivul 
alegerii etice, la rascruce de viaja, de drumuri. Majoritatea filosofilor greci 



157 Imnul Naasean, in Hippolytus, Ref. 5.16: Tas 080U5, 81 ' ojv elo"eXr|Xu8ev 6 
dv9pwTTOS els tov kocjliov aKpifias 8e8i8ayp.r|V0i, ktX (citat de R. Bultmann, 'Die 
Bedeutung der neuerschlossenen mandaischen und manichaischen Quellen flir das 
Verstandnis des Johannesevangeliums', ZNW 24 (1925), 100-146, p. 134). 

158 Vezi Imnul Naasean, in Hippolytus, Ref. 5.10, unde se da proclamare a lui Isus 1 
0"<|)payi8as e\av KaTafSriaoLiai, aluvas oXous 8io8euau, Liix7Tr|pia 6' dvoi£w, 
|-iopcf>ag 8e Beuv eiTi8ei£w, tq KEKpuLiueva Tns dyias 68cai, yvwaiv KaXeaa?, 
rrapaSwaw (in Bultmann, 'Mandaischen und manichaischen Quellen', p. 134). 

159 Homer, Odiseea, 13.112: oiiSe tl keivti dv8pes eaepxovTai, dXX' dGavaTwv 080s 
eoTLV, '[pe-o cale] oamenii coboara, pe cand cealalta este calea nemuritorilor [a zeilor]'; 
similar, Pindar, Dithyramb, 4.18. 

160 Pindar, Odele Pythiei, 3.103. 

161 Pindar, Ode Paeane, 7.15; cf. 'tu ai rusinat puterea omului si calea nrfelepciunii' 
(rugaciune catre soare, cu ocazia unei eclipse) eBnKas a\s.a\avov ioxvv t' dvSpaai 
kol aortas 68ov (Pindar, Ode Paeane, 9.4). 

162 Democritus, Fragmenta, 230.1. 

163 Platon, Rep. 600a. 

164 Isocrates, Catre Demonicus, 5.5. Printre multiplele sensuri ale caii, r\ 0805, pot fi 
men(ionate eel de 'comportament', 'metoda', 'masura' a vie(ii; Ka8' oSov inseamna la 
Platon 'in chip metodic', cf. Platon, Phaedrus, 263b: 'eel ce se ocupa cu punerea la punct 
a unui act retoric trebuie mai intai sa realizeze o structurare metodica', ttpojtov \iev 8ei 
TauTa 68(0 Siip^aGca; sau, tot Platon, Rep. 435a: 'pare o metoda buna si asta e ce 
trebuie sa facem', KaO' 68ov te Xeyeis kcu Troieiv xpr| outws (Michaelis, '080s', p. 
43). Un numar de papirusuri din primul si al doilea secol AD folosesc 080s cu sens 
juridic: P. Lond. 897.10 (84 AD): eupnKug tlvq 68ov ypaijiov liol - 'procedure', 
'mijloc'; P. Tor. 1.6.13 (116 BC): Kara volious oStoiTropeuLievos - 'urmand procedura 
legala' (vezi, despre 080s si ue9o8og, Jaeger, Theology, p. 98; cf. Michaelis, ad.loc). 
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recomandau in astfel de situa^ii de rascruce alegerea 'caii de mijloc', a 
echilibrului (|iear| oSog). Arristipus, unul din personajele lui Xenofon, 
recomanda in mod explicit aceasta solujie deoarece calea de mijloc este 
preferabila exceselor regilor, inclina^i spre tiranie, precum §i lipsei de control §i 
idealuri a sclavilor, inclinati spre risipire: 'este, deci, cum spun, o cale de 
mijloc'. 165 Acest ideal se regase^te §i in operele lui Aristotel, de exemplu, in 
Etica Nicomahica, unde apare ca recomandare atat in arta cat si in etica. 166 

Problematica alegerii etice apare in multe alte exemple din literatura si 
filosofia elenista §i ofera paralele importante unor parabole din NT, cum ar fi 
parabola celor doua cai, a celor doua porji, a celor doua u§i (cf. Mt. 17:13-16, 
Lc. 13:24-25, vezi cap. 3). Intr-un text asemanator, de exemplu, Diogene, 
Cinicul, scrie in epistolele sale despre dificultajile drumului spre fericire care 
descurajeaza adesea pe cei ce urmaresc ideale nobile in viaja: 

Asa cum facem noi cand e vorba de filosofie, fac masele cand se grabesc cu 
nerabdare spre ceea ce cred ele ca este fericire, ori de cate ori aud de vreo 
scurtatura care i-ar duce acolo. Dar, cand ajung inaintea drumului [em tv\v 
oSov] si cand ii vad dificultadle, se trag inapoi de parca ar fi suferinzi... 167 

La randul sau, Platon aminteste de una din paradigmele 'alegerii la rascruce' in 
voga pe vremea aceea. Relatarea se refera la un tanar care trebuie sa ia decizii, 
fiind 'barbat aflat la rascruce de drumuri, nu foarte sigur de calea sa' (KaGexTrep 
kv Tpio8w y€vo\L€vo$ kol [ix\ ofyoSpa KaTeiSw? oSov). El are nevoie sa afle 
care este direc^ia cea cu adevarat buna in via^a. 168 Acest topos literar-teologic 
era des amintit de autorii eleni§ti {cf. parabola despre Hercule la rascruce de 
drumuri). 169 De asemeni, §i epistolele cinice ofera un numar important de 
istorisiri cu situajii si invajaturi similare. 170 



165 Xenophon, Memorabilia, 2.1.1. 

166 Aristotel, Etica Nicomachica, 2.6.8-10, 2.6.13-16; 2.7.7, 2.7.12. Pentru Aristotel 
'virtutea, deci, este o stare medie in sensul ca poate asigura mijlocul [echilibrul]', 
[ieo"OTr|s tls dpa eoriv r\ dpeTn aToxaaTLKT] ye ova a tod peaou (2.6.13-14). 
'Mijlocul', sau echilibrul, este catimea care merita experimentata din toate experien^ele 
umane, o marca a virtu|ii, to 8' OTe 8eL Kai etf' °' L S KaL ^pos °vs Kai ov eveKa Kai 
ws Sel, peaov Te kql dpiaov, orrep eon tt|s dpeTris (2.6.12). Vezi, despre 
paradigma lui Hercule, cap. 2 din lucrarea prezenta. 

167 'Diogenes catre Hipparchia', in A. J. Malherbe, The Cynic Epistles, Missoula, MT: 
Scholars, 1977, p. 107. Crates scrie lui Metrocles 'lunga este calea care duce la fericire 
prin cuvinte', paKpa yap 8ia twv \oyuv 68os ett ' e\)8ai\ioviav ('Crates catre 
Metrocles, Cinicul', Cynic Epistles, p. 71). 

168 Platon, Legile, 799c-d. 

169 Xenophon, Memorabilia, 2.1.22-34; Dio Chrysostomus, Discursuri, 4.73-75; 
Epictetus, Dissertationes ab Arriano digestae, 2.16.44-45. 

170 'Diogenes catre Hicetas' si 'Diogenes catre Monimus', in Malherbe, Cynic Epistles, 
pp. 131-133, 155-159. 
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Intr-una din cele mai clare exemple, scrisoarea lui Diogenes catre 
Hicetas, Socrate ne este prezentat ca descriind cele doua cai spre fericire, una 
scurta, abrupta §i dificila, iar cealalta neteda §i usoara, punctul de plecare al 
metaforei fiind cele doua carari spre Acropolis, in Atena. 171 In scrisoare sa catre 
Monimus, Diogenes intalne§te 'pe drum' (KaTa tt\v 68ov) un anume Lacydes, 
care avea sa-1 gazduiasca, sj, dupa salutarile obi^nuite, este invitat de acesta cu 
multa ospitalitate la masa. 172 Printre subiectele discutate este 'drumul ce duce la 
fericire', un drum abrupt §i aspru (u.iav 68ov TTpoo"avTr| kgu Tpaxeiav) care 
cere hotarare §i perseverenja. 173 Intr-o alta scrisoare catre Monimus, autorul 
comenteaza ca cei care nu se pregatesc pentru moarte, vor avea de suferit 'mult 
pe drum [ev tu oSw]', pentru ca vor calatori fara calauza, expu§i pericolelor 
mari si incercarilor celuilalt taram. 174 

La un loc, aceste referinje demonstreaza ca imaginea caii §i a calatoriei 
reprezinta un loc cultural comun in lumea iudaica §i greco-romana, cu multe 
conotajii filosofice §i culturale. Ea a fost §i a ramas o imagine prin care 
Scriptura vorbe§te despre felul nostru de viaja §i despre planul lui Dumnezeu 
pentru noi, o imagine a deciziei etice, de schimbare a vie^ii, de ascultare de 
Dumnezeu, de progres in via^a, sau, dimpotriva de calatorie fara calauza, expu§i 
pericolelor. Metafora are un loc deosebit §i in predicarea cre§tina, §i, a§a cu 
spune Pavel, 'Daca, deci, aji inviat impreuna cu Hristos, sa umbla|i dupa 
lucrurile de sus, unde Hristos §ade la dreapta lui Dumnezeu' (Col. 3:1). 
Imaginea caii este prezenta §i aici, ca mod de viaja, peripateo (a umbla, a se 
plimba, a trai; aici: a cauta, a urmari, a fi calauzit de ceva). Drumul nostru pe 
pamant trebuie orientat dupa valorile cerului, prin Hristos, mantuitorul nostru. 



'Diogenes catre Hicetas', 5-20, p. 131. 
'Diogenes catre Monimus', 10-15, p. 157. 
'Diogenes catre Monimus', 15-25, p. 157. 

O a doua scrisoare 'Diogenes catre Monimus', 15-20, in Malherbe, Cynic Epistles, 
pp. 165-167. 



172 
173 
174 
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Motivul elementelor de vestimentajie in cartea Estera 

Asist. drd. Daniel Gherman 

Institutul Teologic Baptist din Bucuresti 

Cartea Estera este una dintre cele mai misterioase car(i din Scriptura. Mesajul 
acestei carji provoaca pe teologi in a armoniza invajatura ce se desprinde de aici 
cu sistemul elaborat pe celelalte car(i ale Bibliei. Cum sa consideri aceasta 
carte religioasa cand este atat de incarcata de lumesc: banchete saturnaliene; 
decizii luate de imparat in stare de intoxicare cu alcool; descrieri despre 
pregatirea fetelor pentru intrarea in haremul imparatului; nesocotirea autorita(ii; 
razbunari si de-o parte si de alta; intriga de palat etc. Mai mult, peste aceasta 
atmosfera lumeasca ce apare din desfasurarea intrigii se suprapune lipsa 
aproape cu desavarsire a elementelor religioase specifice unei carji sfinte. 
Astfel sunt 190 de menjiuni despre imparatul Ahasveros dar nici macar una 
despre Dumnezeu, nici o menjiune despre Templu, rugaciuni, Legea lui Moise, 
si dieta caser a iudeilor. 175 Nu degeaba cei mai mul(i cercetatori moderni ajung 
sa citeze pe Luther care se referea la aceasta carte a Bibliei astfel: "Sunt atat de 
ostil car(ii [II Macabei] si Esterei pana intr-atat ca as dori ca ele sa nu fi existat; 
caci iudaizeaza prea mult si au multa perversiune pagana." 176 

Cartea Estera a avut o traiectorie dificila in dezbaterile privind 
includerea ei in canonul Scripturii. A fost omisa de pe lista carjilor inspirate a 
lui Melito de Sardes (cca.170), de Grigore de Nazianus (329-390), de Teodor de 
Mopsuestia (350-428), de Leontius de Bizan( (485-543), de Nichifor, patriarhul 
Constantinopolului (758-829), iar Atanasiu (295-373) a negat statutul ei canonic 
dar a inclus-o intre car(ile ce ajuta la edificarea spirituala. 177 O alta grupa de 
paring ai bisericii din rasarit au acceptat-o in canon, dar nu i-au accordat acceasi 
important ca celorlalte car(i sfinte: Origen (1857-254?), Epifanus, episcopul de 
Constan(a in Cipru (3157-403), si loan Damaschinul (657-745). Au existat 
ca(iva care au acceptat fara rezerve aeasta carte, acestia fiind:Ciril de Ierusalim 
(3157-386) si cei din conciliul sinodal de la Constantinopole (692). Pozi(ia 
biericii din vest a fost intotdeauna in favoarea canonicita(ii car|ii Estera. Printre 
cei cu o astfel de parere au fost Clement de Roma (307-997), Hilari de Poitiers 
(315-367), Rufin, presbiter de Aquileia (345-410), Augustin (354-430), Isidor, 



175 Carey A. Moore a numarat toate aceste mentiuni despre Ahasveros, in 'Addition to 
Esther," Anchor Bible Dictionary (Garden City: Doubleday, 1971), 628. 

176 In aceasta situahe se gaseste Bernhard W. Anderson, "The Place of the Book of Esther 
in the Christian Bible," Journal of Religion 30 (1950), 33. 

177 Louis A. Brighton, "The Book of Esther - Textual and Canonical Considerations", 
Concordia Journal iulie (1987): 200. 
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arhiepiscop de Sevillia (560-636) §i membrii conciliilor de la Hipo (393) §i 
Cartagina(397). 178 

Chiar pentru evrei cartea Estera a suscitat multe rezerve pana sa fie 
inclusa in Canon. Astfel Ben Sira (sec. II i.Ch.) si Filo (sec.I) niciodata n-au 
citat din ea. 179 Cercetatorii cred ca abia in secolul al II-lea C.E., Estera a fost 
complet acceptafa. 180 Dupa aceasta data Rabinul Simeon ben Lakish (cca. C.E. 
300) pune Estera pe acelas nivel cu Legea §i chiar mai sus decat profe(ii si 
celelalte car|i. Maimonide, marele filozof evreu medieval din sec al XH-lea 
face afirmajia ca in zilele lui Mesia singurele car|i ce vor ramane vor fi Estera §i 
Legea. 181 Pe masura ce poporul evreu a trecut prin valurile de progromuri §i, la 
finalul acestor vremuri, prin holocaust, aceasta carte a devenit tot mai indragita 
§i mai importanta pentru ace^tia. 

Se poate afirma ca Estera este atipica fa(a de celelalte car^i ale 

Scripturii. 
Traim intr-o lume reala care are multe elemente atipice valorilor biblice. De 
aceea este potrivita §i prezen(a car|ii Estera in canonul Vechiului Testament 
pentru a ne da in(elepciune §i abilitate in a infrunta realitatea ce conjine astfel de 
diferenje. 182 

In acest articol vom privi la un motiv care apare frecvent in cartea 
Estera §i anume elementele de vestimenta(ie ale anumitor personaje. Vom 
vedea astfel cum acest cod al vestimentajiei este folosit pentru a da profunzime 
momentelor cheie din povestire §i a dezvolta tema autorita(ii. Pentru aceasta va 
propun sa ne indreptam atenjia spre opt pasaje din cartea Estera care descriu opt 
evenimente in care apare motivul vestimentajiei (1:10-11; 2:9, 12, 15, 17; 4:1-4; 
5:1; 6:6-11; 7:8; 8:15). 183 

Refuzul Vastei de a aparea ca imparatesa la banchetul imparatului 

Estera 1:10-11 xrain Knra joino 1 ? nas |"a ■^^an-n'p mas "D-nsn nra.io 
ns^an 'norns s-nn^.n :ai-ntDnx -pan 'btin D'moan n'onon hsnta osnsi nnt sn 
:3Ki xnn 



178 Brighton, 200. 



179 Simon Cohen, The Universal Jewish Enciclopedia. Ed. Isaac Landman, vol. 4, 
"Esther," 168-70. New York: Universal Jewish Encyclopedia Co., Inc., 1948, 170. 

180 Josephus Flavius, face referin|a la cartea Estera in, Antichitafi Iudaice, vol.2, 
Bucure§ti: Editura Hasefer, 2001, 36; Cohen 170. 

181 Nu se §tie daca aceasta afirmafie a lui Maimonide nu a fost inregistrata de Purim cand 
evreii au permisiunea sa consume bauturi alcoolice, in Anderson, 33. 

182 Exista multi cercetatori care propun ca aceasta carte sa fie incadrata in randul carjilor 
sapiendale din Scriptura, eg. S. Talmon, "Wisdom in the Book of Esther," Vetus 
Testamentum 13(1963): 426; pentru o viziune echilibrata vezi N. A. van Uchelen, "A 
Cokmatic Theme in the Book of Esther," Verkenningen in een stroomgebied, 
Amsterdam: Univ.(1974): 139. 

183 Textele sunt traduse din originalul ebraic a§a cum apar in Biblia Ebraica 
Stuttgartensia 
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jsti hkid rm(D™o n-s-'ns nntsm D'aun mxnn^ no^n iraa ^an 'ja 1 ? v. 10 "In a 
saptea zi cand inima imparatului era vesela de vin, a cerut lui Mehuman, Bizta, 
Harbona, Bigta si Abagta, Zatar §i Carcas. cei sapte fameni pazitori dinaintea 
imparatului Aha§veros, v. 11 sa aduca pe imparateasa Vasti inaintea imparatului 
cu diadema imparateasca, ca sa arate poporului §i prin(ilor frumuse(ea ei, pentru 
ca ea arata bine". 

Primul pasaj (1:10-11) are ca precedent textul ce confine faimosul 
banchet (1:5-22) pe care imparatul il ofera supusjlor sai din capitala Susa. 
Imparateasa Vasti a dat si ea un banchet femeilor din cetate (1:9). Dupa §apte 
zile de benchetuiala pe "cand inima imparatului era vesela" din pricina vinului, 
imparatul face o invita(ie imparatesei sa vina sa-i fie partenera in gradina de 
banchet a barbajilor (1:11). Invita|ie care a fost refuzata de imparateasa. Vasti 
prin acest refuz impresioneaza femeile moderne pentru emanciparea ei. 184 De 
altfel, exista pareri printre cercetatorii moderni ca, dintre toate personajele carjii 
Estera, Vasti este singura care merita toata aprecierea pentru decizia ei de a nu 
se prezenta la petrecerea imparatului care dorea sa arate frumusejea ei unei 
audience de barba(i intoxicaji cu vin. 185 

Ea a fost invitata de imparat la banchetul sau avand cununa 
imparateasca. De-a lungul vremii s-a sugerat ca Vashti pe buna dreptate a 
refuzat aceasta invita(ie pentru ca ar fi trebuit sa apara in sala de bachet goala 
doar cu coroana pe cap. 186 Aceasta opinie foarte veche a fost cred o reala 
piedica in interpretarea corecta a textului. Opinia majorita(ii cercetatorilor fiind 
astfel ca Vashti ar fi fost o victima a "§ovinismului masculin". 187 Textul nu da 
nici un indiciu ca Vasti ar fi trebuit sa se prezinte intr-o astfel de postura 
inaintea imparatului §i a invita|ilor sai, ci spune ca ea trebuia sa vina cu coroana 
imparateasca pe cap. 

Berg pe buna dreptate atrage aten(ia ca aceasta coroana (nns) are un rol 
special in aceasta carte indicand catre autoritatea suprema si de asemenea, 



184 David J. A. Clines afirma in acest sens ca "ne aflam in situa^ia de a o aclama ca prima 
(daca nu singura) militanta feminista radicals din Biblie," in "Reading Esther from Left 
to Right: Contemporary Strategies for Reading a Biblical Text", The Bible in Three 
Dimensions: Essays in Celebration of Fourty Years of Biblical Studies in the University 
of Sheffield, eds. D. Clines, Stephen E. Fowl, Stanley E. Porter, Journal for the Study of 
the Old Testament Supplement Series 87 Sheffield: Sheffield Academic Press, 1990, 32. 

185 Carey A. Moore, "Book of Esther," Anchor Bible Dictionary, vol.2 (Garden City: 
Doubleday, 1971), 635. 

186 Mieke Bal, considera aceasta idee ca inaceptabila in "Lots of Writing," Semeia 54 
(1991): 99, n 25; Louis Ginzberg, prezinta o anumita legenda ce prezinta o diputa legata 
de frumusefea femeilor Mede si Perse intre imparatul Ahasveros si meseni; Vasti, fund 
de origine caldeeana, a fost laudata ca fiind cea mai frumoasa, iar mesenii au vrut atunci 
sa le-o arate fara nici o imbracaminte pe ea, in The Legends of the Jews, (Philadelphia: 
The Jewish Publication Society of America, 1947), 374 

187 David JA. Clines, stigmatizeaza astfel pe imparat in Ezra, Nehemia, Esther (New 
Century Bible Commentary, London: Marshall, Morgan & Scott, 1984), 257. 
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spunem noi, catre structure car^ii. 188 O intalnim in acest episod cu Vasti, la 
incoronarea Esterei (2:17), dar si in cazul pregatirii calului imparatesc pentru 
onorarea lui Mardocheu (6:8). Ceea ce dovedeste simbolul ce il poarta si 
anume acela de putere regala. 

Exista ideea avansata de pe pozijia modernitatii, a emanciparii femeii, 
ca Vasti, chiar daca nu trebuia sa se infajiseze fara haine, totusi a facut bine ca 
nu s-a prezentat ca sa nu aibe valoarea doar a unui obiect de etalat frumusejea 
lui. 189 Imparatul dorea ca Vasti, o femeie foarte frumoasa, sa vina cu insemnele 
regale adica cu coroana "ins, aratand celor prezen^i ca imparateasa este si ea o 
contributoare la splendoarea bogajiei imperiului sau. Deci sensul care trebuie 
urmarit in aceasta intamplare nu era acela de a arata frumusetea unei femei 
foarte frumoase unor barbap intoxica|i de vin care de sapte zile n-au mai avut o 
femeie prin prejma, ci sa-i incredin|eze ca au de ce sa fie mandri de imperiul 
lor, pentru ca imparateasa prin frumusetea ei contribuie efectiv la splendoarea 
acestuia. Imparateasa nu este doar un alt giuvaier al imparatului ci imparateasa 
impreuna cu imparatul sunt doua nestemate ale imparajiei Mezilor si Persilor. 19 ° 

Prin actul imparatesei de nesupunere la porunca imparatului aceasta s-a 
aratat nevrednica de a mai fi imparateasa si, astfel, a suferit pedeapsa 
deposedarii. Vasti a gresit prin faptul ca s-a lasat prada unui "capriciu 
femeiesc" probabil la aceasta contribuind si cantitatea de vin consumata de ea la 
banchetul femeilor, nemaiapreciind ca imparatul avea autoritate chiar si asupra 
ei, cea mai frumoasa femeie din impara^ie. 191 

Imparatul Ahasveros, chiar daca este suveranul imperiului Medo- 
Persan si nu al Babilonului, se dovedeste atipic in cererea sa. El este o copie 
amuzanta a lui Nebucadnejar care a fost atipic ca imparat pentru ca a cerut sa i 
se spuna si ce a visat, nu numai interpretarea visului (Dan. 2: 10). Ahasveros este 



188 Sandra Berg, 63. 

189 Bal, 92; David J. A. Clines spune ca intentia regelui era de a o prezenta ca pe un 
"obiect sexual" in "Reading Esther from Left to Right," 31-32. 

190 Chiar si in zilele noastre aceasta atitudine fafa de rege si regina continua sa fie 
intalnita la arabi confirmand realitatea acestei idei in Estera . In vizita pe care am 
efectuat-o in Israel am ramas surprins cand in toate restaurantele si ofciile arabe din 
Ierusalim la loc de cinste era tabloul regelui si reginei Iordaniei. Atat regele cat si regina 
purtau insemnele regale, regele in uniforma militara cu toate decorahile iar regina cu 
chipul neacoperit si cu o cununa pe cap. Chipul reginei era deosebit de frumos, cred ca 
lucrat sa arate foarte frumos si atat chipul regelui, cat si al reginei erau neactualizate la 
varsta care o aveau in 1992. De asemenea, era interesant ca intr-o societate islamica in 
care chipul femeii trebuie sa fie acoperit, arabii suporta un chip de femeie neacoperit si 
aceasta, probabil, din mandrie ca au un rege si o regina care sunt o fala pentru Iordania. 
191 Theodore Gaster apreciaza ca Vashti dintr-un simplu capriciu femeiesc nu s-a 
prezentat la banchetul regelui, in "Esther 1:22," Journal of Biblical Literature 69 (1950): 
381. 
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atipic in a cere imparatesei sa participe la un banchet al barba^ilor pentru a face 
din ea un obiect de etalare a frumusetii ei tuturor supusilor. 192 

In concluzie, in cadrul primului text care se refera la vestimenta^ie, 
imparatesa Vasti refuza sa apara la banchetul barba^ilor cu coroana de 
imparatesa si isi pierde astfel dreptul de a mai fi prima doamna a imperiului 
Medo-Persan. Pentru ea, providenja divina nu intervine cu o schimbare a sorjii 
din doua motive: unul subtil pentru a caricaturiza intreaga organizare Medo- 
Persana ce apare ca o fresca in episodul Vasti, iar al doilea, pentru ca legea 
Medo-Persana avea o caracteristica ce trebuia eviden^iata in economia 
povestirii, si anume ca o hotarare semnata de imparat nu se schimba. Totusi, 
acest eveniment influenteaza desfasurarea intamplarilor ulterioare din carte. 
Estera ajunge sa fie aleasa imparateasa ca apoi sa fie persoana cheie in oprirea 
progromului impotriva iudeilor. Aceasta arata ca providen^a divina a utilizat si 
aceasta imprejurare atipica pentru un scop ulterior. 193 

Dezbracarea Esterei si pregatirea ei pentru a fi prezentata inaintea 
imparatului 

Est.2:9,12,15,17: Tib nr\b nrraa-nsi rppnnrrnx bnm rzzb ion Nam ttvi mmn na 
tvi .9 "in :nmu2 la'tsan rra aits'? rpnrujrnxi naton -pan rraa n'rnn L ? nrsnn nnra 
n aas nxi jrrpriD -a- isrta- p -3 Bin hdd cats ffttfan ma r\b nrn fpa onions i^a 
rr^N Kin 1 ? rnsn mm nab trnpb isk onn nn 'rn'OK'na -inox"in mmi . 
15 tn-coan 'pnnrm D'nioaa o'tfin no's ;n nsfta inox -nm D'toan na© ■f7Hrro , -io -an i 
as" "io'ktik nx "3 mi nop3 x 1 ? ^arrtK xnb no^nnns nan rtonarrtsa rasb -iom 
]rrxiam n'tsan-^aa nnox-nx n^an anx'i. n tn-x-rba ^aarnoi nnn na^a'i no'xia " 
v.9 Fata a placut in ochii sai, ea a capatat trecere inaintea lui iar el s-a grabit sa- 
i dea partea pentru toaleta ei, i-a dat sapte fete din casa imparatului sa-i 
slujeasca si a schimbat locuin^a ei si a slujnicelor ei in eel mai bun loc din casa 
femeilor. v. 12 §i fiecarei fete ii venea randul sa se infajiseze la imparatul 
Ahasveros, la sfarsitul timpului hotarat de 12 luni asa cum cerea randuiala de 
pregatire a femeilor. In acest timp, sase luni isi faceau toaleta ungandu-se cu 
ulei si mirt si sase luni cu parfumuri fumigene pentru femei. v. 15 Cind a ajuns 
randul Esterei, fata lui Abigail unchiul lui Mardoheu care a infiat-o, sa vina la 
rege; ea nu a cerut decat lucrurile pe care le randuise Hegai, famenul 
imparatului, pazitorul femeilor sa le aibe, Estera capata trecere inaintea tuturor 
celor ce o vedeau. v. 17 Imparatul a iubit pe Estera mai mult decat pe toate 
femeile si ea a capatat trecere si indurare inaintea sa mai presus decat toate 



192 Chiar §i Belt§ajar, cind a dat ospa^ul celor o mie de capetenii, curtezanelor §i sotiilor 
lui, a pus femeile intr-o alta incapere; aceasta se observa in Dan.5:10 cand se spune ca 
imparateasa care participa la ospaf a cerut sa intre in odaia banchetului barba(ilor, aceasta 
insemnand ca inainte a fost in alta sala cu celelalte femei. 

193 Pentru o discu|ie mai ampla in ce prive§te providenja divina in cartea Estera vezi 
Dave Bland "God's Activity as Reflected in the Books of Ruth and Esther," ," 
Restoration Quarterly 24 (1981): 129-47. 
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celelalte fecioare. I-a pus coroana de imparateasa pe cap §i a facut-o 
imparateasa in locul lui Vasti." 

Acest text apare ca replica la eel ce descrie istoria tinerilor care au fost 
dusi in exilul Babilonian §i inregistrat in cartea profetului Daniel (Dan 1). 
Tinerii trebuiau sa fie pregati(i in domeniul lingvistic §i intelectual. In Estera, 
fetele trebuiau sa aiba trupul §i imbracamintea pregatit pentru a face parte din 
haremul imparatului. In ciclul preliminar de pregatire, Estera trebuia sa accepte 
ca trupul ei sa fie frecat cu uleiuri si cosmeticizat timp de un an de zile inainte 
de a ajunge consoarta imparatului. Desbracarea aceasta de hainele ei iudaice §i 
acceptarea schimbarii chiar a trupului sau prin procesul de cosmeticizare nu a 
determinat sj schimbarea sau lepadarea de elementele virtu(ii ei. 194 Sunt 
strecurate in povestire eel pu(in doua dintre aceste elemente: ascultarea sj 
modestia. Astfel, se poate afirma ca loialitatea fa|a de citeva dintre inva(aturile 
iudaice pe care le putea respecta in casa imparatului pagan fara a ajunge sa-§i 
compromita §ansele in aceasta cultura atipica mediului iudaic, i-a ramas. Estera 
a ramas evreica in interior si a devenit persana in exterior prin elementele de 
toaleta §i vestimentajie. 

Mentalitatea la moda in acea societate, ca femeia cea mai frumoasa 
trebuie sa aibe un trup cat mai propor(ionat §i bine prelucrat de lo(iuni 
cosmetice pentru a ca§tiga premiul de a ajunge imparateasa, nu se dovede§te 
exacta in cazul Esterei. Estera avea o multime de alte rivale care o puteau 
concura cu succes in aceasta privin(a, dar ceea ce a facut-o deosebita a fost 
modestia in preten(ii, supunerea, castigarea votului celorlahji slujba^i ai 
imparatului printr-o atitudine blanda sj nu in ultimul rand providenja divina. 195 

Refuzul lui Mardocheu de a mai purta hainele 

Est.4:l-4. 

tdh ^ina X2?n 13X1 pfo sab'i via-ns "21-10 inp'i nam nojebs-™ jjt 'Dinnu 

_i 7Dm.3 :op ttfa^a -pan -urcj-^x sin 1 ? ]'s -3 ■fjarr-ifle) ••sb is swi.2 :mm nbn np 
at pan 

i):r nasi pin iBoai 'Dm diki dhim" 1 ? "ma ^nx ino urn ^an—m -\m mpn nriffi n 
no _ nx ti"±>nb D'laa n'pEim ixo ro^an ^nbnnm nb vra'i n-onoi -inox rmaa 

n]'sani,4 : D'si'to :bip x^i vbsa ipta n-on^i otid v. 

v. 1 "Cand Mardocheu a cunoscut ce s-a facut si-a sfa§iat hainele §i s-a imbracat 
cu sac presarandu-§i cenu§a, a ie§it in mij locul cetajii strigand cu un strigat 
puternic de amaraciune. v.2 El a inaintat pana inaintea portii imparatului pentru 
ca nimeni nu putea trece pe poarta imparatului imbracat cu sac. v.3 §i in fiecare 

194 Cohen afirma ca "ea este descrisa ca avand mult sarm si posedand calitata^ile 
modestiei, ascultarii si multa loialitate," in The Universal Jewish Enciclopedia. Ed. 
Isaac Landman, vol. 4, "Esther," (New York: Universal Jewish Encyclopedia Co., Inc., 
1948), 168. 

195 Bland si altii atrag atentia asupra imoralitatii Esterei ceea ce tine de responsabilitatea 
personajelor si nu de inva|atura teologica generala pe care o promo veza Scriptura, in 
"God's Activity in Ruth and Esther," 143. 
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regiune, sau loc pe unde cuvantul si legea imparatului ajungea era multa 
amaraciune pentru iudei, se tanguiau si posteau, si mul^i din ei se imbracau in 
sac §i §edeau pe Parana, v.4 Si cand slujnicele Esterei §i de asemenea famenii 
sai ce intrau (pe poarta) au amunat-o, ea a trimis haine ca Mardoheu sa se 
imbrace §i sa-si scoata sacul, dar el le-a refuzat." 

Am vazut in sectiunea anterioara ca Estera a fost nevoita sa se 
desbrace pana la piele pentru a accede in pozijia de imparateasa a imperiului 
Medo-Persan. Mardocheu, tutorele ei, face acela§i lucru din cu totul alte motive 
§i va ajunge, in final, la cele mai mari onoruri. Mardocheu aude de 
promulgarea legii de exterminare a evreilor, isj sfa§ie hainele, se imbraca in sac 
§i i§i presara cenu^a pe cap. Apoi incearca sa patrunda prin poarta imparatului 
dar este oprit datorita imbracamin(ii sa mearga mai departe. Imparateasa Estera 
ii trimite haine cand aude despre noua costumajie a fostului protector, dar el le 
refuza. 

Imparateasa incearca sa injeleaga care era motivajia protestului lui 
Mardocheu. Incepe aici o discu^ie intre imparateasa si Mardoheu care se 
incheie prin implicarea imparatesei in salvarea cona^ionalilor ei. 

Refuzul lui Mardocheu de a mai umbla in haine de zi era un obicei 
obi§nuit la poporul Israel prin care i§i prezenta durerea §i disperarea in faja 
sorjii nefavorabile intruchipand imaginea omului lipsit de putere. 196 Un motiv 
asemanator apare in Scriptura cu ocazia necistirii Tamarei de catre Amnon, 
amandoi copii ai imparatului David dar din mame diferite (2 Sam. 13:11-19). 
Atunci, Tamar a fost indignata o data ca a fost necinstita §i apoi ca a fost 
disprejuita de Amnon, eel ce a savarsit aceste fapte. Ni se spune ca §i-a presarat 
cenusa pe cap, si-a sfa§iat rochia §i a fugit de acolo tipand (2 Sam. 13:19). 
Aceasta manifestare a durerii mai apare la multe alte personaje in Scriptura (eg. 
Iov 1:10; Iosua 7:6 etc). Prin acest gest iudeul isi exprima completa 
nemuljumire in ce priveste loviturile soartei. Presararea cenu§ii sau a 
pamantului pe cap §i imbracarea in sac prefigura o pogorare in locuin|a 
mor^ilor. 197 Era atitudinea omului care nu mai avea cum sa se apere de ru§inea 
§i necazul suferit, dar si de smerire a acestuia. 198 

Imaginea de umilin^a a acestui gest se observa in Scriptura la imparatul 
Ahab care dupa ce a auzit ce soarta ii pregatea Domnul pentru fapta lui §i a 
Isabelei in ce priveste Nabot s-a smerit rupandu-^i hainele sj purtand sac (1 Imp. 



196 David J. A. Clines, "Reading Esther from Left to Right," 38. 

197 David J. A. Clines are o opinie asemanatoare cand afirma ca Mardocheu sfa§iindu-§i 
hainele §i punandu-§i cele de sac se prezenta "ca §i cum ar fi fost deja mort §i fara putere 
ca locuitorii impara^iei morfilor, purtand haine nu mai mult decat a nu calca regulile 
decen^ei intr-o lume in care sensiblita^ile estetice nu se mai aplica".(treducerea mea) din 
"Reading Esther from Left to Right," 38. 

198 J.I. Packer, Merill C. Tenney §i William White, Jr., considera ca Israelifii foloseau 
imbracamintea de sac drept un semn de pocainfa sau ca un semn de doliu, in Nelson s 
Illustrated Encyclopedia of Bible Facts (Nashville: Thomas Nelson Publishers), 480. 
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21:27). Domnul, il informeaza apoi pe profetul Hie ca a fost comutata pedeapsa 
imparatului Ahab tocmai datorita acestei autoumiliri (1 Imp. 21:29). 
In cartea Estera, Mardocheu mi este desnadajduit cand ajunge la acest gest de 
autoumilire a sa. El nu mai are speranja in puterea sa de a rezolva criza 
provocate de altfel de el, insa Mardocheu mai are speranja in Dumnezeu ca va 
interveni in favoarea poporului Iudeu. Celebra fraza din 4:14 confirma aceasta, 
"ajutorul ne va veni din alta parte." In fa{a planului viclean al lui Haman, 
Mardocheu se coboara pana la treapta cea mai de jos a umilirii sale, dar nu 
inseamna ca §i-a pierdut speranja in gasirea unei rezolvari ci tansfera lui 
Dumnezeu posibilitatea salvarii poporului iudeu. De altfel, nu numai 
Mardocheu adopta aceasta atitudine de smerire ci §i multi alti iudei din Susa §i 
din imperiu pe unde ajungea scrisoarea cu legea lui Haman (4:3). 

Dezbracat de hainele ce-i confereau decen^a in societatea Persana, 
ajunge sa imbrace haina modestiei ce-i confera decen^a inaintea lui Dumnezeu 
conform cu tipicul iudaic. Mai tarziu, odata cu schimbarea sortii ce incepe in 
cap. 6, va ajunge sa fie imbracat cu hainele imparatesti aratand ca ceea ce parea 
o autoexcludere din competitia pentru influenza in Imperiul Persan prin 
imbracarea sacului este un mit neconform cu realitatea in care vegheaza 
providen^a divina. 199 Autoumilirea lui Mardoheu mai are rolul de a trezi 
loialitatea sj spiritul de sacrificiu ale imparatesei Estera pentru poporul ei. 

Imbracarea ve§imintelor regale de catre Imparateasa Estera inainte de a 
merge in audienfa la Imparat 

Est.5:l 

-bs nor ^am ~par\ rra nD3 n-Q-3sn faTn's n^na -insm no^D nnox mbm wb® 
n m»a , n , .r.n , 3n nns nna tro^an n'33 vtobn kos "Iar in a treia zi, Estera s-a 
imbracat in haine imparatesti §i a stat in curtea din launtrul a casei imparatului, 
inaintea casei imparatului, iar imparatul sedea pe jil|ul sau imparatesc in faja 
usii casei." 

Dupa postul de trei zile Estera s-a imbracat cu hainele imparatesti si a 
venit in audien|a la rege. Ea a primit favoarea de a ramane in viaja chiar daca s- 
a infati§at fara sa fi fost chemata de rege. Estera face invitajia regelui §i lui 
Haman sa vina la ospa|ul ei. Aceasta aparitie a Esterei inaintea imparatului 
Ahasveros. imbracata cu hainele imparatesti sta clar in contrast cu refuzul 
imparatesei Vasti de a veni in prezenja imparatului cu ocazia banchetului 
acestuia din cap.l. In acest sens, Mieke Bal spune: 



199 



Rabinii au comentat contribufia smeririi la schimbarea de destin a lui Mardocheu 
astfel " Imbrdcamintea de sac si cenusa au cdstigat victoria impotriva celor zece 
mii de talanfi de argint (Targum, 157), in William T. McBride, "Esther Passes: 
Chiasm, Lex Talio, and Money in the Book of Esther, " Not in Heaven: Coherence 
and Complexity in Biblical Narrative, Jason P. Rosenblatt ed. (Bloomington: 
Indiana Univ. Press, 1991), 221. 
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Refuzul Vastei de a fi un obiect de etalat este intr-un sens un refuz de a fi 
obiectivizata, cind a fost robita de subiectivitatea sa. Insistent Esterei de a 
apare chiar folosind uneltele etalarii (5:1; "In a treia zi, Estera §i-a pus mantaua 
regala. . ."), este o versiune pozitiva a actului negativ a Vastei; ea apare nu 
pentru a etala ci pentru acjiune, nu ca absoluta posesie a altuia, ci ca auto- 
posesie a sa, §i pentru a conduce aceasta continuitate intre Estera §i Vasti unde 
trebuie, este acum ea care il face pe imparat sa vina la recepfia ei. 200 

A§adar, Estera isi risca via^a pentru poporul din care provenea, 
folosindu-se de ceea ce imparateasa Vasti a refuzat, etalarea insemnelor regale. 
Daca Vasti a refuzat sa fie un obiect de etalare, de a ft o alta nestemata a 
impara^iei Persilor, Estera, accepta "jocul" invitand atat pe imparat dar §i pe 
Haman la banchetul ei, totusi nu pentru distracjia lor, ci pentru a-si pune planul 
ei in acjiune. Estera reprezentantul poporului Iudeu "eel fara de putere" 
(Mardocheu §i evreii erau imbraca^i in sac §i posteau) imbraca hainele ce ii 
confereau dreptul de a sta intre cei puternici §i a rezolva problema celor slabi. 201 

Imbracarea lui Mardocheu in hainele regale 

Est.6:6-ll 

13^3 pn ias'1 np'3 fan "^an ~im etk3 mto'rnn -pan ^ -mm pn xm .6 

m',8 :np'3 fan n^an nox erx ^Drrtx pn insn.7 r'aan -inv ip j irtfssh -pan 

fan- -q^ prai .9 :iB)ma no^a ins ;ra noxi n^an r^u 33i -\m orai n^an i3 _ s 

3*7 -\m rm^a oa^ _i ?u ina'snm np-a fan n^an nos erxnTix iB's^m D'nrnan n, 

^an nisa bj's-t-^b orem tma^n np nna pn 1 ? -par] inx'i .10 mp'a fan n^an -\m o 

'K^ nfBJT H33 VJa"? IXHpl TOT 3113 OIOH 1BK ^33 H31 ^arrtx "fiSH nflS3 3BT"n "1 

itvti 'oiinb p-ntom nisi noxa oion _ nxi oa'rn-nx nas nsb xnp'i Tan 3ini3 ina 1 
3ti 'ama-nx oaTi oron-nxi Bta'prrnx ]an np>ui :man :np'a fan n^an nox 
Ei'S 1 ? ntajr "Haman a venit §i imparatul a spus lui Haman: "Ce trebuie facut unui 
om pentru care imparatul gase§te placere in onoarea lui? Haman §i-a spus in 
inima sa, "In cine sa-sj gaseasca placerea imparatul ca sa-1 onoreze aratandu-i 
prejuire, decat mie! v.7. §i Haman a zis imparatului: Omului pentru care 
imparatul gaseste placere in a-1 cinsti, v. 8 se va aduce haina imparateasca pe 
care imparatul o imbraca §i calul pe care imparatul calare^te §i care are coroana 
imparateasca pe el, v.9 si se va da imbracamintea si calul pe mana omului eel 
mai drept §i nobil sa imbrace pe acela in care imparatul gase§te placere in 
cinstea acestuia §i il va ajuta sa incalece pe cal in locul deschis al cetajii §i va 
striga inaintea lui astfel: Asa se face omului pentru care imparatul gase§te 
placere in a-1 cinsti! v. 10 §i imparatul a spus lui Haman: Grabeste-te sa iei 
mantaua si calul precum ai spus §i fa a§a lui Mardoheu Iudeul care sta la poarta 
imparatului; sa faci intocmai dupa cuvintele pe care le-ai spus. v. 11 §i Haman a 
luat haina §i calul si 1-a imbracat pe Mardoheu si 1-a dus calare in piaja ceta|ii §i 



200 Traducere din engleza, Mieke Bal, "Lots of Writing," Semeia 54 (1991): 92-93. 

201 David J. A. Clines, propune un cod al hainelor in Estera ce comunica putere sau 

slabiciune, in "Reading Esther from Left to Right," 38. 
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a strigat inaintea lui: Asa se face omului pentru care imparatul gaseste placere in 
a-1 cinsti." 

Haman se infatiseaza la imparat ca sa ceara capul lui Mardocheu. 
Imparatul ii cere sa-1 informeze cu privire la modalitatea in care un rege trebuie 
sa-1 rasplateasca pe omul ce s-a evidentiat slujindu-1. Haman crezand ca el este 
omul ce va avea parte de acesta onorare, se grabeste a ilustra un ceremonial prin 
care era prezentat locjuitorul la domnie. Ceremonialul consta in imbracarea 
candidatului cu mantia regala §i urcarea acestuia pe calul imparatului care era 
echipat de parada avand cununa imparateasca. Singura diferen(a pe care a 
introdus-o Haman spre a nu starni suspiciunea a fost ca un maestru de 
ceremonie in acest caz, o capetenie de seama, avea sa-1 plimbe pe eel onorat in 
pia^a cetatii strigand: "Asa se face omului pe care vrea imparatul sa-1 
cinsteasca!" .in loc sa se strige, "In genunchi inaintea celui ce-1 alege imparatul 
ca inlocuitor al sau." 

Impotriva cursului "normal" al evenimentelor, Mardocheu este onorat 
de imparat drept rasplata pentru cinstea de care a dat dovada in salvarea vietii 
sale de complotul lui Bigtan §i Teres, cei doi fameni ce pazeau pragul u§ii 
imparatului (2:21-23). Cea mai mare lovitura o prime^te, cu aceasta ocazie, 
Haman care propune §i apoi este obligat sa aplice ceremonialul pentru 
dusmanul sau de moarte Mardocheu. Atipica este inaljarea lui Mardocheu §i 
coborarea lui Haman. Aici numai degetul lui Dumnezeu putea interveni. 

Imbracarea lui Mardoheu cu insemnele regale avea, am afirmat inainte, 
insemnatatea prezentarii loctiutorului regal sau al viitorului rege. Adele Berlin 
ne aten(ioneaza ca, in mentalitatea antica, "transferul imbracamin|ii putea fi 
semnalul transferului de oficiu de la o persoana la alta". 202 Intalnim astfel de 
situajii in ce priveste transferul preo^iei, a rolului de profet §i de imparat in 
Biblie. In Num 20:25-28, Moise la porunca lui Dumnezeu il dezbraca pe Aaron 
de hainele preo^esti si il imbraca pe Eleazar, fiul sau, cu acestea. Aaron moare 
imediat dupa aceea iar fiul sau preia astfel oficiul de mare preot pentru poporul 
Israel. Cazul cand un profet ia locul altuia prin transferul ve§mintelor se vede 
eel mai clar in ce prive§te transferului oficiului de proroc de la Hie la Elisei. 
Mai intai Elisei este chemat la lucrarea de profetie prin aruncarea matalei peste 
el de catre profetul Hie (1 Imp. 19:19) §i apoi prin insu§irea mantalei de catre 
profetul Elisei pe care a lasat-o sa cada Hie in momentul rapirii sale (2 Imp. 
2:13-15). Transferul oficiului de imparat al lui Israel este realizat incon^tient de 
Saul peste David cu ocazia luptei cu Goliat, uria§ul filistean (ISam 17:38). 
David refuza sa mearga la lupta imbracat cu armura lui Saul, pentru ca inca nu 
era obisnuit cu ea (1 Sam 17:39). Intr-un mod direct se observa transferul 
domniei in ritualul de incoronare a lui Solomon de catre preotul Tadoc si 
prorocul Natan la porunca regelui David (limp 1:32-49). Solomon a fost pus 
pe catarul imparatului §i apoi a§ezat pe scaunul de domnie al tatalui sau David. 



' Traducerea mea, Berlin, 1 1 . 
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Prin aceasta ceremonie s-a intrerupt instabilitatea politica din ultima parte a 
viefii lui David, aratand clar care este urma^ul acestuia, Solomon. 

Plutarh arata in Artaxerxes 3, care era obiceiul de incoronare a unui 
rege persan. Un element important in ceremonial era dezbracarea noului rege 
de mantia sa §i imbracarea sa cu mantia lui Cir Batranul. 203 A§adar, atat pentru 
evrei dar si pentru persani, era tipic un astfel de ceremonial de incoronare a unui 
nou rege. Imaginea ce ar fi dorit sa o cladeasca Haman despre sine in ochii 
celorlalfi slujitori ai imparatului din Susa era de a fi considerat viitor succesor al 
actualului imparat, Ahasvero§. Probabilitatea existen^ei unui astfel de gand 
viclean la Haman o dau trei elemente din carte: 

Unui este prezentarea bogafiilor in fa^a prietenilor in seara dinaintea 
infafisarii sale pentru a cere moartea lui Mardocheu (5:11-12). Prezentarea 
bogafiilor de catre Haman prietenilor §i nevestei sale seamna foarte mult cu 
ceea ce face Ahasvero§ in primul capitol cu mai marii imperiului. Tot cu 
aceasta ocazie el se lauda ca este singurul primit de imparateasa Estera 
impreuna cu imparatul la banchetul acesteia. A§adar, Haman avea toate 
motivele sa se gandeasca la ce-i mai bun pntru el cand, pana la acest punct, 
soarta ii fusesese favorabila: fusese mal(at in dregatorie mai pe sus de tofi 
slujitorii imparatului, era a§a de bogat, si fusese chemat la banchet doar in trei: 
el, imparatul si imparateasa. 

Al doilea element este eroarea imparatului Ahasveros. de a vedea in 
penitenja lui Haman fa^a de regina o incercare criminals de a abuza de aceasta 
(7:8). Este posibil ca regele, rememorand toate faptele legate de Haman a ajuns 
la concluzia ca acesta incearca sa-i uzurpe tronul prin posedarea reginei. 204 

Ultimul element este nota din ultimul capitol care arata ce a ajuns 
Mardocheu dupa ce a trecut prin aceste intamplari. Autorul fine sa sublinieze ca 
un contrast la ceea ce a incercat Haman sa obfina, faptul ca Mardocheu era 
"primul dupa imparatul Ahasveros/' (10:1). Toate aceste elemente indica spre 
dorin^a nemarturisita a lui Haman ca ar fi dorit sa fie considerat inlocuitorul 
imparatului dupa ce acesta nu va mai fi. Numai ca ceea ce §i-a dorit pentru sine 
a trebuit sa cedeze cu totul lui Mardocheu, du§manul sau. Mardocheu, de partea 
lui, a avut capacitatea sa se smereasca atunci cand edictul de exterminare a fost 
promulgat §i chiar mai inainte, cind dupa desconspirarea complotului celor doi 



203 Berlin, 12. 

204 Exista un obicei ciudat la asirieni de a introna pentru o zi un rege, de obicei un 
condamnat la moarte, care apoi urma a fi omorat. Acest obicei era adoptat cand se dorea 
evitarea unei zile nefaste pentru rege prezisa prin ritualuri magice. De asemenea, exista 
o anecdota povestita de Herodot referitoare la Xerxe in Hist. 9.108-113, Xerxe a promis 
sa dea ibovnicei sale Artaynte, ceea ce ea ar fi dorit. Ea a cerut mantaua lui un dar pe 
care Xerxe il avea de la sojia lui, Amestris [Am-Estera]. Xerxes a incercat fara succes sa 
-i ofere alte daruri dar Artaynte nu a acceptat. Amestris cand a aflat a mutilat-o pe 
mama §i soful lui Artaynte. So$ul lui Artaynte dorea coroana §i tunica regelui pentru a-1 
uzurpa pe Xerxe, in Sandra Beth Berg, The Book of Esther: Motifs, Theme and Structure 
(Missoula: Scholars Press, 1979), 84 n.12. 
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fameni impotriva viejii imparatului, nu a cautat sa fie remarcat cu toate ca se 
cuvenea deoarece scapase chiar pe regele Ahasveros de la moarte. 

In schimb providen^a divina a schimbat cursul evenimentelor ce puteau 
fi tragice pentru Mardocheu daca in aceasi seara cind Haman isi prezenta 
boga^iile prietenilor si apoi sfatuit de acestia pregatise un stalp inalt de care 
trebuia sa fie spanzurat a doua zi Mardocheu, regele n-ar fi avut acea insomnie; 
insomnie ce 1-a facut sa cerceteze analele si sa descopere ca Mardocheu nu a 
fost rasplatit pentru fapta sa facuta cu ani in urma. Astfel, Mardocheu, care a 
renun^at la hainele sale pentru a imbraca haina penitenjei ca un protest asupra 
destinului, este dintr-o data remarcat si inal^at la marea onoare de a fi cinstit de 
imparat chiar prin mana dusmanului sau, printr-o schimbare neasteptata a sorjii. 

Autoumilirea lui Haman, acoperirea capului 

Estera 6:12 :B!0 'am ^ax ura^s =]m: jom "pan -iata _L ?x 'a - ™ asn "Apoi 
Mardocheu s-a reintors la poarta imparatului iar Haman s-a grabit sa se intoarca 
acasa mahnit si acoperindu-si capul". 

Dupa ce a fost pus de imparat sa-si cinsteasca dusmanul, Haman se 
intoarce acasa mahnit si isi acopera singur capul de rusine. Prin acest gest, 
Haman pe de o parte, isi anticipeaza desnodamantul fatal ce va urma chiar in 
seara aceleiasi zile, iar pe de alta parte echivaleaza injosirea ce a suferit-o 
Mardocheu cand s-a umilit la auzirea promulgarii legii de anihilare a iudeilor. 
Totusi, actul de rusinare al lui Haman nu este totuna cu smerirea lui Mardocheu. 
Haman se rusineaza, dar nu se smereste asa incat nu va mai avea parte de 
indurare atat de la imparateasa Estera cat si din partea prietenului sau 
Ahasveros. 

Haman destinat morfii, prin punerea firmanului 

Est.7:8 

loan n-ba nnos im ncaBn'b^ "733 pm ]"n nnso rra^x p'an ra^o ao "pam 

: isn ]on '331 -pan 'sq k:t ia^n n'aa -aa na^smis Bias 1 ? c:n -par] "Imparatul s-a 

intors din gradina palatului in casa banchetului vinului iar Haman era prabusit 

pe canapeaua pe care Estera era. Imparatul a spus: Cum, de asemenea vrei sa 

agresezi imparateasa cu mine in casa? Cum au iesit cuvintele din gura 

imparatului faja lui Haman a fost acoperita". 

Haman este descoperit de imparateasa Estera ca dusmanul de moarte al 
evreilor si prin urmare si dusmanul ei. Imparatul iese in gradina casei 
imparatesti pentru o reflectare atenta asupra soartei celuice i-a fost pana atunci 
prieten, iar Haman ramane sa-si ceara viaja de la imparateasa. Numai ca 
bautura inghi|ita nu-1 mai ajuta sa aiba o postura decenta fa{a de imparateasa. 
Cand regele se intoarce, acesta injelege prosternarea lui Haman ca o incercare a 
acestuia de siluire a imparatesei. Indignarea regelui face ca famenii de serviciu 
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imediat sa acopere faja lui Haman, cu firmanul, pregatindu-1 pentru execufie. 205 
Haman §i-a dorit de dimineaja capul lui Mardocheu, iar apoi sa fie declarat 
sucesor al imparatului prin ceremonialul de cinstire si ajunge, la sfar§itul zilei, 
sa fie spanzurat pe lemnul pe care il inal(ase pentru Mardocheu. 

Este atipic ce se intampla cu Haman, a^teptarea lui era inal(are in 
funcjiile imparatiei §i ajunge inal|at pe o spanzuratoare. Exista un tablou al lui 
Rembrandt, datat in 1665 in care Haman este reprezentat orb. 206 Pe buna 
dreptate Haman este orb pentru ca nu poate vedea interventia supranaturala in 
favoarea evreilor. Schimbarea aceasta de situate este urmare a ac(iunii lui 
Dumnezeu. 

A doua tmbracare a lui Mardocheu de imparat 

Est.8:15 
pa f -Dm nbna ant mtosi nm rton nia^n ma^a n^an ••sbn k:t 'amni 
: nnoai n^n:* pw Tarn pnsi "Mardoheu a iesit de dinaintea imparatului in 
haine imparate^ti albastre §i albe §i cu o cununa mare de aur, cu o manta de in 
subfire si de purpura, iar cetatea Susa striga de bucurie". 

Dupa omorarea lui Haman, du§manului iudeilor, Mardocheu este 
introdus de catre imparateasa la imparat §i acolo ii este incredin(at inelul de 
sigiliu al imparatului pentru a emite o noua lege care sa anuleze efectul legii 
promulgate de Haman. Conform cu cliseul "legea Per^ilor §i Mezilor nu se 
poate schimba," legea lui Haman nu putea fi retrasa chiar daca parintele ei 
murise. Dupa elaborarea celeilalte legi care aducea salvarea iudeilor din 
imperiu, Mardocheu iese de la imparat imbracat cu o "haina imparateasca 
albastra §i alba, cu o mare cununa de aur, §i cu o mantie de in subfire §i de 
purpura". Pe buna dreptate Clines ne atrage atenfia ca aceste culori sunt in 
concordan(a cu cele din primul capitol unde pavilionul imparatului era astfel 
ornat (1:6). 207 Ele reprezentau culorile nafionale ale imperiului Mezilor §i 
Penfilor. De asemenea, Clines arata ca exista o legatura structurala a acestui 
eveniment cu autoumilirea lui Mardocheu din capitolul 4:1 iar aceasta se 
realizeaza prin verbul (W) "a ie§it". 208 Atunci a ie§it Mardocheu in haina 
umilnrfei in mijlocul cetafii acum a ie§it in glorie dinaintea imparatului. 

Textul enumera printre obiectele de vestimentafie capatate de 
Mardocheu §i coroana sau cununa mare de aur rrVns ant main (8:15). Ne-am fi 
a§teptat sa fie folosit pentru coroana acela^i cuvant precum in celelalte instance 
din cartea Estera si anume nna "coroana" (1:11; 2:17 ;§i 6:8). Acest cuvant, 



S. Paul Re'emi ne spune ca acest obicei de acoperire a fefei celui condamnat la 
moarte se gasea si la Greci si Romani, in S. Paul Re'emi and Richard J. Coggins, Israel 
Among the Nations: A Commentary on the Book of N ahum and Obadiah and Esther 
(Grand Rapids: Wm. B. Eerdmans Publ, Co., ), 131-132. 

206 Bal, 78-79. 

207 David J. A. Clines, "Reading Esther from Left to Right," 39. 

208 David J.A. Clines, The Esther Scroll: The Story of the Story, 97. 
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ins "coroana," apare numai in cartea Estera si intotdeauna este in contragere 
fiind atasat substantivului rege sau regina cu func^ie genitivala, situa(ie ce arata 
ca aceasta apar|inea strict monarhilor persani. Coroana mtDJJ pe care o primeste 
Mardocheu nu este o imbracaminte speciala a parului cum propune Clines, 209 ci 
este coroana specified regilor iudeilor. 210 Asadar, Mardocheu este recunoscut ca 
print al iudeilor in imperiul Medo-Persan. 

Aceasta a doua onorare a lui Mardocheu, dupa cum apare in text, este 
legata de iste(imea acestuia, de care a dat dovada in alcatuirea legii favorabile 
iudeilor. Prin aceasta noua lege, practic se anula efectul celeilalte legi elaborate 
de Haman. Imparatul a fost impresionat de faptul ca Mardocheu a reusit sa 
elaboreze o lege care sa nu afecteze voin(a lui exprimata in prima lege dar care 
sa anuleze practic efectul acestei legi de omorare a iudeilor din imperiu. 

Importanja pe care o da imparatul respectarii legii Persilor si Mezilor si 
implicit a voinjei sale se observa din toate instance in care apar aluzii la lege 
in cartea Estera. 211 Discutarea lor nu fac obiectul acestui articol; totusi, o 
singura situate poate ajuta la indrepta(irea convingerii ca Ahasveros, daca apare 
sensibil la ceva, este tocmai la implinirea legii care purta amprenta voinjei sale. 
Haman reuseste sa obtina acceptul imparatului Ahasveros ca Iudeii sa fie 
extermina(i in momentul in care aduce ca argument faptul ca evreii au legi 
deosebite de toate popoarele si ca nu Jin legile imparatului (3:8). Aceasta il face 
pe Ahasveros sa consimta si sa fie atat de generos incat sa refuze chiar si 
argintul ce dorea Haman sa-1 dea pentru visteria imparatului ca plata pentru 
aceasta ac(iune (3:11). 

Asadar, nu doar pentru ca trebuia sa existe un revers al sor(ii lui 
Mardocheu acesta este onorat a doua oara, sau pentru a se pastra simetria 
(dubletele structurand cartea Estera) 212 ci, pentru ca imparatul s-a simpt onorat 
de a avea un prim ministru de talia lui Mardocheu, 1-a rasplatit cu aceste 
elemente de vestimenta^ie pentru in(elepciunea ce a dovedit-o de a evita 
abrogarea legii lui Haman, in timp ce in primul caz a facut-o pentru loialitate. 
Prin cele doua onorari, Ahasveros a recunoscut in Mardocheu atat un cetacean 
persan loial dar si un om al puterii care avea injelpciunea sa elaboreze legi fara 
a afecta voin^a sa. 



209 Clines, The Esther Scroll: The Story of the Story, 97 

210 Toate celelalte apari^ii ale cuvantului man sunt in context iudaic si biblic, de la 
cununa preotului in Zah 6: 1 pana la cununa imparatului Ier. 13:18, vezi BDB, 742. 

211 Wilma McClarty remarca si ea aceasta sensibilitatea a imparatului in ce priveste 
calcarea legii ceea ce reprezinta, afirma ea, his ego, in Wilma, McClarty, "Esther," A 
Complete Literary Guide to the Bible, Leland Ryken ed. (Grand Rapids, Mich.: 
Zondervan, 1993), 220. 

212 Henri Cazelles atrage atenfia existenjei dubletelor in Cartea Estera demonstrand, 
crede el, existen$a a doua versiuni: una liturgica si una istorica, in "Note sur la 
composition du rouleau d' Esther," in Lex tua Veritas: fur H. Junker, eds. H. Gross and F. 
Mussner, Paulinus - Verlag Trier, 1961, 17-29. 
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lata cum in cartea Estera, motivul elementelor de vestimentafie are un 
efect dinamic ce ajuta la dezvoltarea intrigii prin conferirea de injelepciune 
fiecarei etape si dand povestirii o greutate mai mare decat a unei satire. 213 
Refuzul imparatesei Vasti de a aparea inaintea imparatului si a participan(ilor la 
banchet anuleaza dreptul acesteia de a mai fi imparateasa. Cauza refuzului 
poate fi un simplu capriciu sau un exercitiu de feminitate, dar efectul este 
detronarea ei. Consecin(a nesupunerii ei la porunca imparatului nu a putut fi 
schimbata pentru ca ea nu a avut in spate o voinja mai mare ca a imparatului si 
anume voin(a Providen(ei Divine. 

Noua regina Estera ajunge sa faca ceea ce Vasti s-a ferit, dar nu pentru 
a fi un obiect de placere ci pentru a-si distruge dusmanul ei si al poporului 
iudeu. Procesul de pregatire a Esterei pentru a ajunge imparateasa a trecut prin 
dezbracarea de hainele ei iudaice si cosmetizarea trupului ei, dar nu si prin 
schimbarea sufletului ei. Secretul reusitei ei a constat tocmai in partea aceasta 
spirituals ce a ramas loiala inva(aturii iudaice. 

Mardocheu ajunge sa se dispenseze de hainele potrivite cu funcfia ce o 
avea la poarta imparatului. O face spre umilirea sa si, in cursul istoriei sale, 
ajunge atat de aproape si totusi atat de departe de streang. Insa, Mardocheu 
beneficiaza de favoarea lui Dumnezeu care face ca o singura data in intreaga 
povestire voin(a imparatului sa nu se poata implini, si anume, sa nu poata dormi 
in noaptea cand se hotara destinul lui Mardocheu. La aceasta insomnie a 
regelui a contribuit si imparateasa Estera care isi risca via(a aparand imbracata 
in hainele imparatesti pentru a-i cere regelui sa vina la banchetul sau impreuna 
cu Haman. 

Estera este singurul personaj din povestire care ajunge nechemata la 
usa din launtru a casei imparatului(5 : 1 ) si ramane in via|a. Nici Mardocheu, 
nici Haman, si nici Vasti nu au ajuns nechemafi in curtea din launtru a 
imparatului, dar imparateasa Estera a facut-o de doua ori (5:2 si 8:3-4); de 
aceea, pe buna dreptate cartea poarta numele de Estera si nu de Mardocheu. Ea 
ajunge acolo imbracata in mantia puterii care o faceau la fel de pretioasa ca 
insusi imparatul. 

Capitolul 6 cand imparatul il cinsteste pe Mardocheu imbracandu-1 cu 
mantia regala, este pivotal: pana la acest punct, dusmanii evreilor au o sansa 
favorabila in desfasurarea planurilor lor, dar, dupa acest moment sansa evreilor 
este intarita pana intr-acolo ca ajung sa-si nimiceasca dusmanii. 

Lui Haman nu-i ramane decat un sfarsit rusinos cand i se acopera capul 
cu firmanul imparatesc pentru a fi condus spre moartea pe care o hotarase el lui 
Mardocheu si poporului iudeu. Haman este, pe tot parcursul desfasurarii 
povestirii, orbit in ura sa fa^a de Mardocheu si poporul acestuia si nu mai poate 



213 In secolul trecut cercetatorii au vazut in Estera o satira, in Edward L. Greenstein, "A 
Jewish Reading of Esther," in Judaic Perspectives on Ancient Israel. Jacob Neusner ed. 
(Philadelphia: Fortress Pr., 1987), 226. 
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vedea ca este in apropierea celui mai mare pericol, sfar§itul vietii lui. A inceput 
bine, dar a sfarsit prost. 

Mardocheu si Estera i§i dovedesc dubla loialitate lmbracaji cu hainele 
poporului care sufera, adica poporul iudeu, dar si imbracaji in hainele puterii 
persane, fiind loiali imparatului ?i imparajiei dar continuand §i atunci sa fie 
loiali lui Dumnezeu. Ei ajung astfel sa rastoarne sorfii pe care Haman ii 
orientase catre peirea lor. 

In felul acesta motivul imbracaminjii in cartea Estera atribuie o 
incarcatura deosebita intamplarilor simple ce se petrec aici, §i, de multe ori, 
apare ancorat adanc in structura textului. 

In cartea Estera, chiar daca Dumnezeu nu poate fi observat imbracat in 
hainele Sale obi§nuite din Scripturi este dicernut tocmai in ceea ce nu pot sa 
faca celelalte personaje neiudaice din carte, imparatesa Vasti nu se poate 
reabilita, imparatul Ahasvero§ nu poate sa doarma in momentul cheie, iar 
Haman nu-si poate implini planurile de exterminare a evreilor si nu mai poate 
capata iertare chiar daca o cere prin prosternare. Pana la urma, providen|a 
divina este cea care imbraca actiunea din cartea Estera in mister. 
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Comunitatea crestina ca raspuns apologetic in postmodernitate 

Lector dr. Sorin Sabou 
Institutul Teologic Baptist din Bucuresti 



Introducere 

In orice veac Biserica trebuie sa-si proclame mesajul. Intotdeauna a existat o 
tensiune (creativa) intre ceea ce are de spus Biserica si ceea ce are sa-i spuria 
lumea. Din prima zi a vietii sale Biserica a trebuit sa-si explice evanghelia in 
asa fel incat sa o pastreze atat ca puterea lui Dumnezeu pentru mdntuire, cat si 
accesibila din punct de vedere al injelesului; a fost de fiecare data nevoie de o 
„traducere" a mesajului in cuvintele si no(iunile diferitelor epoci. Genera(ia de 
acum nu este scutita de o asa sarcina. Este datoria generajiei noastre sa ne 
in|elegem epoca pentru a ne ruga, organiza si lucra potrivit cu voia lui 
Dumnezeu in aceste vremuri. Trebuie spus de la inceput ca demersul apararii si 
proclamarii Evangheliei in veacul nostra va fi divers; este un demers care se 
poate extinde de la abordarea clasica (apologetica in doi pasi: existenja lui 
Dumnezeu si evidence istorice, Norman Geisler, R. C. Sproul), la evidentialism 
(apologetica intr-un singur pas: cat mai multe evidence recurgand la argumente 
filosofice si istorice, Clark Pinnock, John W. Montgomery), la o abordare 
cumulativa (o grupare a eviden(elor intr-un argument coerent care explica eel 
mai bine datele in comparable cu alte ipoteze, C.S. Lewis, Stephen Evans), la 
presupozitionalism (adevaral crestinata(ii este prespus din start, iar Dumnezeul 
Bibliei nu este finalul unui argument, ci presupozijia ca acesta sa fie posibil; 
Conelius van Til, Gordon Clark, Francis Schaeffer). 

Postmodernitatea ca pluralitate fragmentata 

Vremea de acum este descrisa in legatura cu vremea de dinainte, a modernitatii, 
si anume /KMftnodernitate. 214 Datorita caracterului epocii noastre eticheta 
acesteia nu este usor de definit. Modernitatea a inceput odata cu epoca luminilor 
in secolul al XVII - lea si a ajuns pana in a doua parte a secolului al XX - lea. 
Modernitatea este caracterizata de sprijinul oferit de rafiune, de gandirea 
obiectiva, de metoda empiric stiinfifica si de credin^a in progres. Nu este scopul 
acestui material sa treaca in revista „drumul" ideilor (de la Kant, Kirkegaard, 
Hegel, Nietzsche, Heidegger, Lyotard, Habermas, Eco) care s-au coagulat in 
ceea ce numim astazi postmodernitate, dar consideram ca ceea ce spune Robert 
Jenson poate constitui un punct de pornire in prezentarea postmodernita(ii in 
general, precum si a unei sugestii in ce priveste demersul apologetic. Ne vom 



214 Vezi R. Detweiler, Postmodernism, The Blackwell Encyclopedia of Modern Christian 
Thought (A.E. McGrath ed., Oxford: Blacwell, 1993) 456-461. 
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opri apoi asupra catorva observafii despre postmodernitatea pe taram mioritic §i 
la cateva implicafii asupra viefii traite in aceasta epoca. 

Jenson cauta sa includa Biserica in incercarea crestinatafii de a-si gasi 
drumul in vremea de acum; el spune ca in lumea postmoderna nu avem o 
povestire comuna. Modernitatea a fost defmita ca incercarea de a trai intr-o 
povestire universale fara un povestitor universal, dar in lumea postmoderna nu 
mai avem vreo povestire universale care sa dea sens §i coerenja viefii. 215 
Misiunea bisericii este descrisa de Jenson astfel: „Daca Biserica nu-§i gase§te 
ascultatorii intr-o lume povestibila, atunci trebuie sa fie ea acea lume. Daca 
Biserica nu este ea insa§i o lume reala, substantia, vie, pentru ca evanghelia sa 
poata fi adevarata, atunci credin|a este pur §i simplu imposibila." 216 

De pe taram mioritic, Patapievici spune ca in postmodernitate 

totul e simulacru din punct de vedere ontologic (i.e., nu exista o realitate 
esen(iala) si ca totul e relativ din punct de vedere epistemologic (i.e., nu exista 
nici un criteriu obiectiv de a stabili daca cineva are dreptate sau se insala). 
Totul este inventat, orice realitate este rezultatul unei construc(ii umane, nu 
exista nimic obiectiv, nu exista un adevar care sa fie independent de cadrul 
fixat in prealabil de om (societate), prin construc(ia Jictiva a acelui tip de 
„realitate" in care „adevarul" respectiv sa fie posibil, orice stiin(a poate fi 
redusa la sociologie, totul e un joe de putere, nu exista decat falsificare si 
minciuna... 217 

Iar Cartarescu, etichetand postmodernitatea ca „apocalipsa vesela", sintetizeaza 
situafia in urmatorii termeni 

[I]ntr-un cuvant toate vechile obisnuin(e umane, legate de via(a intr-o lume 
relativ statica si stabila, cu valori traditionale bine stabilite, cu o impar(ire clara 
a rolurilor sociale, par sa se dezintegreze intr-un flux anarhic, aleatoriu, 
semireal de evenimente. Via(a devine ceva asemanator unui vis sau al unei 
fic(iuni literare. (...) Aceste trasaturi speciale ale lumii postmoderne ridica un 
mare numar de probleme. (...) Cele mai dificile par a fi dilemele morale si 
religioase ale unei lumi care, programatic, refuza orice fundamentare 
metafizica si orice valoare absoluta. 218 

Elementele unei astfel de injelegeri a realitafii depind de puterea omului, astfel 
folosindu-se des expresia homo autonomus. Aceasta, in practica, inseamna 
adesea ca nimeni nu mai asculta de vreo regula; una dintre virtufile de seama ale 
societatii este diversitatea valorilor §i credin|elor. Nofiunea de adevar obiectiv 
devine un arhaism. 



215 R. W. Jenson, How the World Lost Its Story, First Things, October 1993, 21. 

216 Jenson, How the World, 22. 

217 H.-R. Patapievici, Omul recent (Bucuresti: Humanitas, 2001) 117. 

218 M. Cartarescu, Postmodernismul romanesc (Bucureti: Humanitas, 1999) 14. 
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Cum poate fi convins un om postmodern de adevarul evangheliei? Mai 
este apologetica o posibilitate intr-o societate care nu mai crede in adevar 
obiectiv §i in posibilitatea ca acesta sa fie demonstrat intr-un mod rational? Cum 
poate fi convins cineva de adevarul evangheliei intr-o cultura in care exista o 
varietate de rationalitafi? 

Gasim aici si o problema §i din partea bisericii, pentru ca putem fi 
inclinati sa convingem pe cineva de relevanfa evangheliei, nu de adevarul ei - o 
evanghelie care este mulata pe o cultura pluralista, orientata spre consum §i 
infectata cu o abordare manageriala si terapeutica a vietii. Cum dezvoltam o 
strategie apologetica in acela^i timp pe injelesul culturii postmoderne cat si care 
sa mentina adevarul evangheliei? 

In contrast cu modernitatea, postmodernismul respinge orice apel la 
Realitate si Adevar. Chiar §i incercarea de a propune o metanaratiune care sa 
cuprinda totul, sa defineasca si sa legitimeze Realitatea este denun^ata ca fiind 
opresiva. Odata ce se renunja la pretentiile modernismului in legatura cu 
universalitatea §i realitatea, alternativa care ramine este relativismul. Ceea ce 
ramine este sinele autonom si puterea limbajului pe care il are acesta. Acestea 
sunt cele doua elemente constitutive ale postmodernismului. 

Sinele este sursa adevarului §i realitatii. Cunoa^terea umana este 
construita de catre intreaga persoana. Nu conteaza ce alege cineva; sinele este 
liber sa aleaga §i aceasta este lucrul care conteaza. Ca rezultat, postmodernismul 
este suspicios cu privire la toate metanarafiunile care inceraca sa numeasca, sa 
defineasca, sa legitimeze §i sa arbitreze institufii sociale, roluri, institufii, 
identitafi §i practici. Nu exista reguli sau norme pentru societate; nici chiar 
Dumnezeu nu are acest drept. 

Deci, cum se poate vorbi despre vreo realitate dincolo de sinele 
autonom? Aceasta este creata cu ajutorul cuvintelor. Postmodernismul 
imparta§e§te o conceptie pragmatica instrumentala cu privire la limbaj. Nu 
exista afirmatii adevarate. Singura intrebare este ce cuvinte ar trebui sa folosim. 
Orice poate fi facut sa arate bine sau rau daca este redescris. Se §terge astfel 
linia intre fantezie si fapt. Limbajul devine un labirint care are ca singur referent 
mai mult limbaj. Avem de-a face cu o interpretare continua in care fiecare 
persoana trebuie sa adune cit mai multe voturi pentru a determina sensul a ceva. 
Nu exista vreo garantie in ce prive§te interpretarea cui va predomina astazi. 

Preocuparea cu privire la sine §i la limbaj domina cultura noastra. In 
lumea postmoderna societatea este o re^ea alcatuita din indivizi, fiecare cu sursa 
sa de adevar. 

Aceasta perspective descentralizata a multor euri insista asupra 
respectului faja de celalalt. Nici unul dintre euri nu insista asupra unei 
metanaratiuni care sa-1 defineasca pe celalalt. In cultura populara aceasta se 
nume^te a fi corect din punct de vedere politic (political correctness) §i a fi 
amabil §i civilizat. Tofi avem voci egale, in special cei marginalizati. Rezultatul 
este un amalgam fragmentat, haotic §i oarecum arbitrar de euri multiple, 
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niciunul cu pretenjia iluminista a universalita^ii. In epistemologie §i etica 
rezultatul este relativismul. In soteriologia crestina relativismul religios sj a fi 
corectitudinea politica duce la universalism. 

Motivul pentru care imaginea este totul in cultura noastra este acela ca 
omul postmodern are o perspective pragmatica instrumental;* asupra limbajului. 
Limbajul nu este neutru, ci este o unealta prin care cei de la putere sau cei care 
au control asupra informajiei pot manipula §i construi realitatea. De aceea 
marketingul este o afacere atit de mare in cultura postmoderna, pentru ca ne 
informeazd cu privire la ceea ce nu am §tiut vreodata ca am avea nevoie §i de 
fapt avem. Realitatea devine un rezultat al felului in care este construita o 
reclama. In final limbajul nu poate comunica cu autoritate realitatea asa cum 
este, ci o construie^te intru-un anumit fel. 

Punind accentul pe sine §i pe puterea limbajului de a crea lumea, omul 
postmodern cauta sa-§i organizeze propria experien^a §i mediu in direc^ia unui 
sentiment al bunastarii ce poate fi manipulat. Preocuparea principals este 
bunastarea sinelui. Idealurile etice de a trai dupa un standard al unui adevar 
absolut sunt nocive intr-o cultura care vrea sa creeze un climat confortabil. 
Tehnicile manageriale si terapeutice sunt mijloace principale in aceasta stare de 
lucruri. 

Folosirea postmoderna a limbajului nu este o unealta neutra din punct 
de vedere moral pe care cre^tinismul sa o poata folosi in propriul scop, deoarece 
ca acesta se focalizeaza asupra unei eficiente psihologice §i nu asupra 
adevarului. Scopul de a manipula contextul de viaja §i a face procesul cit mai 
placut posibil banalizeaza conceptele crestine despre pacat, iertare, vina, har, 
moarte ^i inviere. Promisiunea unei reinnoiri temporare prin puterea unei 
redescrieri radicale neaga puterea transformatoare a Cuvintului si da la o parte 
transcendent eternita^ii. 

Sarcina Bisericii: credin^a care Iucreaza prin dragoste 

Daca lumea din jur „nu este povestibila", Biserica trebuie sa fie acea lume! 
Aceasta teza preluata de la Jenson este inima argumentului acestui material: o 
abordare apologetica a postmodernitajii la nivel comunitar. Avand in vedere 
implica^iile prezentate mai sus, este util sa avem in vedere ca una dintre 
observajiile eel mai des intalnite la adresa crestinilor nu este ca ei sunt crestini, 
ci ca ei nu sunt asa, ei tradand cauza lui Isus Cristas (sunt oameni care il 
onoreaza doar cu buzele, dar cu inima sunt departe de el). 

Comunitatea cre§tina trebuie sa nu piarda din vedere in nici o epoca 
idealurile lui Isus. Trairea potrivit cu ele este unui dintre cele mai puternice 
argumente in orice vreme. Sa nu uitam ca argumentul eel mai puternic 
impotriva cre§tinismului sunt cre^tinii, iar reversul este de asemenea adevarat: 
eel mai puternic argument al cre§tinismului sunt crestinii care traiesc o viaja 
cre^tina. 
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Identificarea membrilor comunitajii creatine cu idealurile lui Isus constituie 
schn;a unui raspuns clar la ideile oricarei epoci: 

- identificarea cu eel slab, bolnav, sarac, neprivilegiat, asuprit; 

- iertarea fara limite, slujirea reciproca indiferent de pozi^ie, renun^area la sine; 

- accent asupra normelor, preceptelor si interdicjiilor care exista de dragul 
oamenilor; 

§i asupra oamenilor care nu exista de dragul normelor, preceptelor §i 
interdictiilor; 

- accent asupra institutiilor, tradijiilor §i ierarhiilor care sa fie relativizate de 
dragul oamenilor 

- accent asupra voii lui Dumnezeu ca norma suprema; 

- accent asupra lui Dumnezeu insu§i, care se identified cu nevoile si speranjele 
oamenilor, care nu cere, ci daruie§te, care nu asupreste, ci ridica, care nu 
nimice§te, ci elibereaza, care intemeiaza regula absoluta a harului; 

- accent asupra morjii §i invierii lui Cristos, care sunt evenimentul de apogeu in 
apropierea lui Dumnezeu de oameni; 

Comunitatea crestina trebuie sa lucreze cu in{elepciune pentru a nu 
impune prin for^a celor din afara aceste idealuri. Biserica nu trebuie sa 
transforme evanghelia intr-o for^a nespirituala §i robie, inlocuind slujirea §i 
libertatea, ca nu cumva sa redevina Marele Inchizitor care il alunga pe Cristos. 
Cristos n-a venit sa instaureze un sistem judiciar, legal; iubirea de Dumnezeu §i 
aproapele sunt o cerinja care trebuie sa cuprinda omul in intregimea lui. 
Dragostea este injeleasa ca fiind o atitudine hotarata, o acjiune binevoitoare 
inspre aproapele, care poate fi §i dusman; este o stare de alerta, deschidere, 
ajutorare, de comportament creativ, imaginativ. Ii implica pe to^i. Aceasta 
dragoste cere responsabilitatea deplina a constiin|ei, care trebuie sa foloseasca 
toate oportunitajile. Criteriul fiecarei norme sau interdict trebuie sa fie 
dragostea de aproapele. Po^i avea toata cunoa§terea §i toata credin^a, dar daca 
nu ai dragoste nu e§ti nimic. Astfel, dragostea duce la libertate. 219 

Pornind dinspre om, Biserica ar trebui sa aiba in atenjie cateva 
elemente esen|iale ale vietji acestuia, indiferent de epoca: omul este o fiin^a 
povestitoare (narajiunea il ajuta sa-si organizeze mintea §i faptele) care 
gande^te, folose§te diferite simboluri pentru a se exprima, are o viaja 
amestecata §i in general pretuie§te un comportament moral. Nara^iunea creajiei, 
caderii, rascumpararii §i innoirii tuturor lucrurilor este nara|iunea pe care 
trebuie sa o povesteasca Biserica pentru toate varstele intr-un mod cat mai 
profund §i pe in^eles. De asemenea Biserica trebuie sa foloseasca simbolistica 
instaurata de Cristos a botezului §i Cinei pentru a exprima aceasta 
metanarajiune in legatura cu via|a omului; sa nu traiasca pe pamant ca §i cum 
deja ar fi ajuns in cer (sa nu minimalizeze dimensiunea tragica a existen^ei 



219 In acest sens Maica Tereza este printre pu5inii cre§tini care au facut cre§tinismul cu 
adevarat puternic §i cu impact. 
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pamantesti, rutina), iar crestinii sa-si traiasca via^a ca niste cetajeni care se 
ostenesc pentru binele cetajii pamantesti in timp ce o asteapta pe cea cereasca. 

Omul postmodern poate m|elege eel mai bine un Dumnezeu al harului, 
sfint, iubitor, drept, iertator, jertfitor de sine atunci cand vede o comunitate 
sflnta, iubitoare, dreapta, iertatoare, jertfitoare de sine, intemeiata pe harul lui 
Dumnezeu si eficienta prin Domnul si Salvatorul nostru, Isus Cristos. 



